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للعلوم والآداب والفنون“ بيت الحكمة* 


يقدم المجمع التونسي للعلوم والآداب والفنون « بيت الحكمة)») 
في إطار برنامجه للتَعريف بالتّراث العربي الإسلامي دراسة حول «ابن 
سينا واليسار الأرسطوطاليسي » للفيلسوف الألماني إرنست بلوخ نقلها 
مباشرة من الألمانية إلى العربية الأستاذ محمّد التركي. هذه الدراسة 
التي قام بها صاحبها سنة 1952 بمناسبة الاحتفال بالذكرى الألفية لابن 
سينا حسب التقويم الهجريء والتي نشرتها لأوّل مرّة سنة 1963 دار 
سوركامب للتشر بفراتكفورت» كانت أوْل مبادرة في قراءة التّراث 
العربي الإسلامي من قبل فيلسوف ألماني في القرن الماضي من منظور 
تقدمي تجديدي كان له الوقع الكبير على القراءات العربية لهذا التراث 
فيمأ بعد. 

لقد حاول الفيلسوف إرنست بلوخ الذي ولد سنة 1885 وتوفي 
سنة 1977 واتسم بنزعته «الطوباويّة١الواقعيّة»‏ أن يعيد النظر في التَراتْ 
العربي الإسلامي ويحدد المساهمة التي قدمها للفكر البشري» ليس 
باستيعاب الإرث الفلسفي اليوناني والحفاظ عليه فقط » وإنما أيضا 
بتطويره وتوظيفه لصالح الأمّة الإسلامية آنذاك بعد أن تفتحت هذه 
الأخيرة على الشعوب والثقافات الأخرى. ويعتبر بلوخ أن المفكرين 
العرب الإسلاميين «قد أنقذوا الثور اليوناني وساهموا كذلك في 


تطويره». فهو يرى أن الفلاسفة أمثال ابن سينا وابن طفيل وابن رشد 
لم يتبعوا أرسطو في تحديده لمفهوم المادة فحسبء بل سعوا أيضا إلى 
تحوير دلالة هذا المفهوم وإضفاء صبغة الحركة عليه بحيث أصبحت 
المادة لديهم مشحونة بطاقة تجعلها قادرة على تقبّل الصّور وحملها 
وكذلك على دفعها نحو التحقق في مسار خروجها من حالة القوّة أو 
الإمكان إلى الفعل. 

ويؤكد. بلوخ في هذا السّياق أن التوجته الذي تونحاه المشاؤون 
الإسلاميون يغاير تمأما التوجّه الذي اتبعه المدرسيون المسيحيّون 
في العصر الوسيط. فهؤلاء حاولوا إخضاع الفلسفة لخدمة اللاهموت 
وتوظيفها لسلطة الكنيسة» في حين حافظ المشاؤون الإسلاميون على 
استقلالية الفكر الفلسفي وتطوير الجانب العقلاني فيه كي يصبح قادرا 
على استقراء الطبيعة وشرح ظواهرها. ومن هذا المنطلق قام الباحث 
بمقارنة ؛ بين التطور الذي حصل للفكر الأرسطي من ناحية وما أفرزته 
الجدلية الهيغليّة من تحوّلات بعد وفاة هيغل من ناحية أخرى أذت هذه 
الأخيرة إلى التقسيم المعروف بين توججه مثالي يميني محافظ ونزعة 
يسارية مأدية تقدمية. هذه المقارنة مكنت بلوخ من تحديد موقفه إزاء 
التراث الفلسفي العربي الإسلامي عامة» والتحوّل الذي جرى على 
الفكر الأرسطي مع كل من ابن سيئا وابن رشد خاصة» بحيث اعتبر 
أن هذين الفيلسوفين ينتميان إلى «اليسار الأرسطوطاليسي» لما أضفيا 
على المادة الأرسطية من 'قدرة على الحركة والخلق. هكذا تحوّلت 
المادة لديهما من كتثلة آلية غير متعيّلة إلى «طبيعة طابعة» و«طبيعة 
مطبوعة» حسب تعبير الفيلسوف الحديث سبيئوزا الذي كان متأثْرًا 
بالرشدية. 


لا شك أنَ هذا التفسير المادي الذي صاغه بلوخ للفكر الفلسفي 
العربي الإسلامي سيدفع القارئ إلى التساؤل عن مدى تطابق هذا 
الموقف مع النصوص السّينوية والرّشدية وهل كان كل من ابن سينا 
وابن رشد حقا ماديا كما يذهب إلى ذلك فيلسوف الطوباوية؟ ألم يبالغ 
الباحث في تقويمه» بإسقاط بعض الأحكام المسبقة على النصوص 
التي قرأها؟ نعلم أن نصوص أي فيلسوف تفسح مجالا واسعا للقراءة 
والتأويل والتفسير» ولذا نجد العديد من الدراسات التي تناقض رأي 
بلوخ كما نجد بحوثا تساند موقفه؛» ويتعيّن على القارئ أن يستنتج بنفسه 
الأحكام الصائبة بعد التفتخص والتمحيص في مثل هذه النتصوص؛ هذا 
ما نبتغيه أيضا ونحن نضع اليوم هذا النص بين يديه. 

لقد أردنا نشر هذا العمل ليكون أيضا فرصة للاطلاع على جانب 
من أعمال بلوخ التي لم تحظ لحذ الآن بالتترجمة إلى لغة الضاد 
وأملا منّا بأن هذه المبادرة ستفتح الباب لتعريب نصوص أخرى 
تكشف عن نسق الفيلسوف وأفكاره وتعرّف به يصفة مباشرة. 


المجمع التونسي « بيت الحكمة» 


مقدمة المترجم 


ارنست بلوخ و قراءته للتراث 
العربي الإسلامس 


ِنَّ المطلع على القراءات التى نشرت في العقود الأخيرة من القرن 
8 
المنصرم حول التراث العربي الإسلامي لا يمكن أن يغفل عمًا كتبه كل 
من الطيب تيزيني وحسين مروه وغيرهما من المفكرين التقدميين العرب 
من مؤلفغات أثارت آنذاك حركة فكرية هامة فى مجال قراءة هذا التراث؛ 
فقد كان لبعضص آثارهما مثل المشروع رؤية جديدة)() و«من التراث 
اط الثورة» © أو«النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية»©الو فع 
الكبير على القارئ العربى حيث غيّرت نظرته وفتحت أفاقا جديدة 
بالنسية إلى استقراء الماضى وتأويله. 
غير أن هذا القارئ غالبا ما بقى جاهلا بأصول هذه الحركة 
وجذورها التاريخية التي بادر الفيلسوف الألماني ارنست بلوخ (1885 
-1977) إلى ترسيخها منذ أوائل الخمسينات من القرن الماضى وأضفى 


(1) الطيب تيزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العربى في العصر الوسيطء دار دمشق 
للطباعة وو النشرء دمشق 1 . 

2 الطيب تيزيئي» من التراث إلى الثورة: حول نظرية مقترحة في قضية التراث العربي» 
دار دمشق» دمشق 1977. 

6 -حسين هروهة) النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية» دار الفارابي؛ لمرؤوت 
1. 


عليها البعد المادي الذي تميّزت به فيما بعدء حيث أصبحت من بين 
أنماط القراءة لهذا التراث و هي التى وصفها محمد عابد الجابري سلبا 
بالقراءة الماركسية أو بالأحرى ب«سلفية ماركسية» ). 

ولا شك أن غياب ارنست بلوخ على الساحة الفكرية والفلسفية 
العربية» رغم تعدد مؤلفاته التي تناهز آثار هيغل» وحضور أفكاره بصفة 
غير مباشرة فقطء ليدفع إلى التساؤل عن سبب الصمت الذي مازال 
يخيّم حول هذا المفكر الفذ و الملتزم في الوقت الذي شق فيه الفلاسفة 
المحافظون الألمان من أمثال هيدقير وياسبرز وغيرهما طريقهم نحو 
لغة الضاد. 

ومن الأرجح أنْ السبب الأوّل يعود إلى عدم توفر الترجمات 
العربية لآثار بلوخ باستثناء القليل منها ككتاب «فلسفة عصر النهضة» 3) 
الذي نقله إلياس مرقص إلى اللغة العربية عن ترجمة فرنسية أو بعض 
الإحالات النادرة إلى أعماله. 

إننا بمحاولتنا هذه نسعى اليوم إلى التذكير بما قدمه بلوخ 
إلى الفكر الفلسفي العربي الإسلامي حيث لم يقم باجترار مأ كتبه 
المستشرقون منذ قرئين -حوله؛ و إنما كان من الناقدين الأوائل لطريقة 
تعاملهم مع التراث» فقد حاول تغيير المنهج وكيفية القراءة لإعادة 
الاعتبار لهذا الترأاث حسب قوله.© وقد يبدو أنْ هذا التنويه جاء 


(1) محمد عابد الجابري» نحن و التراث؛ قراءات معاصرة فى ترائنا الفلسفيء دار التنوير 
للطباعة والنشرء بيروت 251 ص 16. 


(2) ارئست بلوخ, فلسفة عصر النهضة ترجمة وتقديم وشروح إلياس مرقص » دار 
الحقيقة للطياعة والنشر بير وت 100 . 

(3) ارنست بلوخ؛ ابن سينا واليسار الأرسطوطاليسي» دار النشر سوركامب» فراتكفورت 
163 وكذلك في: ملحق لكتاب إشكالية المادية» تاريخها وجوهرهاء ضمن 55 
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متأخراء إلا أنه من المؤكد أنْ بلوخ يعتبر من الفلاسفة المعاصرين 
النادرين في الغرب الذين التفتوا إلى التراث العربي الإسلامي وانكبّوا 
على دراسته فأبرزوا خصائصه وأشادوا بالدور الرّاتد الذي اضطلع به 
الفلاسفة العرب» ليس فقط في الحفاظ على الإرث المعرفي القديم؛ 
وإِنّما أيضا في تطويره وإعطائه نفسا جديدا قبل أن يسلّم إلى الغرب 
في القرون الوسطى. ومما يدعم هذا القول ما نشره مؤخرا في ألمانيا 
الباحث فولمقائق قونتر لآار ش - لطعم عا صنا0) وصدع11ه117- في كتابه 
«امفكر و النبي» فلسفة الإسلام» مفءآزمدمافيز مذ باتمام اؤمبط كمك جعيلسجو(1 
5 16 حيث نوه بالدور الرائد الذي قام به بلوخ في التذكير بهذا 
التراث و بالأثر الذي كان له في الفكر الغربي 9. 

إلا أنه يتحتّم علينا قبل أن نواصل البحث في هذا الموضوع 
التعريف بالأعمال الكبرى التي ألفها ارنست بلوخ» فقد خلف هذا 
الفيلسوف العظيم آثارا جليلة نحن في أشد الحاجة إليها لسبر أغوارها 
واستجلاء الاستنتاجات القيّمة والمفيدة منها. فخلافا لما تتسم به 
الساحة الفكرية والفلسفية المعاصرة من نزوع تشاؤمي وتشرّد فكري 
وكذلك من عدم وضوح في الرؤية يجرٌ أحيانا إلى حد العدمية القاتمة 


-الأعمال الكاملة؛ المجلد السابع» دار النشر سوركامب فرانكفورت 1972: ص 479- 


36. 
7213 محمقلخطددة ,عطاصاآ عطعءمتاعاماكتعة ع01 110 ممسمععاتتة ,رطعماظ أقصسر 
-5126621211512115010 1035: ناج عمقطسمف نط1 0من :1963 تتدكلة مح اأملقطصة؟ 
جقع/ مرنطتء 1 قطلداة رعطدعكدتها صتدوء2) ,تسطاقطت5 لصت مااع [طعمعج) عماعة رمعاط 
.6--- 5.479 ,120.7 ,803121972 صسة املسم رهد 
477 أكط كعك 16[ طدكما :أ ع1ك ,اتام أطه:8 حمل جعلدت2 رطععع.ط معنسناي عصدعلاه /لا(1) 
.16 .5 ,2000 ,41جه10ء10055 رعداءء7 ومصطوط 
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والقائلة. يرفع بلوخ أمامنا راية التفاول الموضوعي و«ميدأ الأمل» 
- وهو عنوان مؤلفه الرئيسي- كشعار للفكر الفلسفي الذي لا تنضب 
ينابيعه ولا يركن إلى الاستسلام واليأس. فهو يقول: «على الفلسفة أن 
تكون ضمير الغد و انحيازا للمستقبل» كما يتحتّم عليها معرفة الأمل 
وإلا فستفقد كل معرفة» ) 


كنا اتأعطلطاع ‏ اأعاهة8 ,قصعع 1101 05 تاعدقايكء2) 110 عتطممدن[أطط 
كنات 51 003 ,معطقط عسصتسطامط عع معدو زلا ,الكمدلادت عتل 
((. لاعطجط ماعط وعدوسكةا جراععا 


فمبدأ الأمل لدى بلوخ لا ينحصر في حدود الشعور التنفساني 
ولا يعبّر عن مجرّد تصور طوباوي لتجاوز الواقع وإنما يحدّد موقف 
الإنسان إزاء الوجود ككل ويثبت التزامه بمعايئة الواقع وتطلعه إلى 
مستقبل أفضل؛ فهو إذن وسيلة وغاية في آن إذ من خلال الأمل 
يصبو الإنسان إلى تحقيق ذاته باعتبار أن هذه الأخيرة تتجدد وتتغيّر 
كلما حققت هدفها المنشود. لكنّ هذا المبدأ يتحوّل إلى وسيلة كلما 
توضّحت الرؤية وتجلت الغاية فيغدّي حينئذ الإرادة ويحرّر النفس 
من مشاعر اللخذلان والتقوقع ثم يدفعها إلى الفعل والتطلع إلى آفاق 
جديدة. وهكذا فإِنْ الأمل يعبّر في فلسفة بلوخ عن مبدإ أساسي 
ينبني عليه نسقّه المعرفي. ويتغذى هذا المبدأ من رافدين هما «التيار 
البارد» الذي تحكمه العلاقات المادية و الاقتصادية من ناحية و«التيار 
السّاخن» الذي يحرّكه الفعل الإنساني أو البراكسيس كممارسة من 
(1) ارنست بلون» المبدأ - الأمل» الأعمال الكاملة» دار سوركامب للنشرء فراتكفورت 

7؛ المجلد الخامس»؛ ص 3. 


تلات 10ل 1 ,5 .لصمظ عططتدجعقداها لسددع0) ,عانلةة 10 طتمج2 مهنا ,لاعواظ أقصسا 
3 ,1977 ,11212 سد امد سا1 ,مرصسدعا 
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ناحية أخرى بحيث ينجرٌ عن التفاعل الحاصل بينهما تغيّر جذري على 
ستو الواقع العيني وكذلك في الذات الفاعلة 2 

لقد آلف بلوخ هذا الأثر الكبير في فترة عصيبة من حياته ومن 
تاريخ البشرية قاطبة إذ كتبه وهو في المهجر إيّان الحرب العالمية 
الثانية» وكان العنوان الذي أر اده في البداية باتفاق مع دار النشر التي 
قرّرت طبعه أنذاك هو «أحلام حيأة أفضل ) ]| «صااعط إن كتوصب ا 
لأنه يرمز في الحقيقة إلى الآمال التي كانت تغذي نفس كل امرئ 
عانى من ويلات الحرب؛ إلا أن العمل سرعان ما تحوّل من خلال 
العنوان الأخير «المبدأ: الأمل» إلى شعار سياسي حيّذه المفكر ليواجه 
به قوى القمع والتوحش في أوروبا ويناهض به الفاشية التي هيمنت 
عليها. فبهذا الخطاب ناشد بلوخ القارئ الصّمود أمام القوى الغاشمة 
والتشبث بالأمل في مستقبل زاهر تسود فيه الحرّية والعدالة والأخوّة 
بين الناس وينتفي فيه الظلم والاستيداد. 

وتجدر الإشارة في هذا الصّدد إلى أنْ جل أعمال بلوخ تشير 
إلى المبادئ النبيلة التي أفرزتها الثورة الفرنسية وجعلتها شعارا لها ثم 
أثبتتها منظمة الأمم المتحدة لتشرّعها ضمن «الإعلان العالمي لحقوق 
الإنسان» كالحرية والعدالة والتضامن: فجاءت بعض أعماله تحمل 
العناوين الرامزة مثل «الحرّية والنظام» أو «الحق الطبيعي والكرامة 
الإنسانية ). 
(1) المصدر السابق الذكرء ص 240. 


ةزه لط طنم 2 » الوماط أعجدض1 نت تعقاعة ,عمق (ورسصعط) التصسطعة ) ممطوساظ (2) 
017 ططنة11 طن االلعلصة؟ ]1 رعقاعء7! مرسمعلمطده 
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أما ما يثير انتباه القارئ العربي بصفة خاصّة فهو رفض بلوخ 
القاطع» ومنذ البداية» الانتماء كمفكر يهودي إلى الحركة الصهيونية. 
فهو عكس العديد من المثقفين اليهود؛ لم يتعاطف معها ولم يساندهاء 
بل نقدها واعتبرها كارثة ستجعل من فلسطين ومنطقة الشرق الأوسط 
موطنا ممزقا يشبه دول البلقان في صراعاتها وتناحرها '» وهو ما 
حصل بالفعل منذ أن وجد الكيان الصهيوني في المنطقة. 

لقد عرف ارنست بلوخ في حياته التشرّد والهجرة مثل الشعب 
الفلسطيني » غير أنه بقي وفيا مثله للوطن «له:/م» الذي فقده وأصبح 
رمزا يذكره في مؤلفاته» ولا أدل على ذلك تلك الجمل العميقة المعنى 
التى ختم بها أثره الرئيسي «المبدأ : الأمل» حيث يقول: « إن سفر 
التكوين الفعلي ليس في البداية» وإنما في النهاية. ولقد بدأ حينما تجذر 
كل من المجتمع والذات المتواجدة» أي عندما تمسّكا بالأصل؟ فأصل 
التاريخ هو الإنسان العامل والمبدع والمغيّر لأوضاعه والمتجاوز لها. 
فإذا ما تمسّك بذاته بدون اغتراب ولا تظاهر في ظل ديمقراطية فعلية: 
عندها ينشأ في العالم شيء يلوح في الطفولة لدى الجميع ولم يصل 
إليه أحد : الوطه» ©. 

وقد عاش بلوخ محنة الهجرة هذه ثلاث مرات : الأولى إِبَان 
الحرب العالمية الأولى حينما انخرط في حركة السّلام ورفض أن 
16 80 لماه ممه لاتاكقة؟آ عاقك ,016لا 46 أكاعنا ,رطعمالاظا أقصعظ1 (1) 
ارنست بلوخ» روح الطوياوية» الأعمال الكاملة» المجلد 16: الطبعة الأولىء ا 

سوركامب» فراتكقفورت 1977: ص 320. 


(2) ارنست بلوش المبداً : الأمل» المصدر السابق؛ ص. 1628. 
.162 .5 ,.5 .كا رمتسصسمص هلط زؤتع:ظ جه12 ,طعواذخا غأمصسا 


14 


ينضمٌ إلى التيار الجارف من مؤيدي الحرب في ألمانياء فهاجر آنذاك 
إلى سويسرا حيث أقام هناك حتى نهاية الحرب» وقد تضمن مؤلفه 
الأول «روح الطوباوية» ماؤمانا م اعزه© *) ثمرة أفكاره حول الحرب 
والسّلم؛ كما عبّر فيه عن آماله في تشبيد مستقبل أفضل. وبعد عودته 
إلى ألمانيا اندفع في حركة «المدرسة التعبيرية» وأصبح حسب قول 
أدورنوء أحد أقطاب مدرسة فرانكفورت» «فيلسوف هذه الحركة» © 
والمنظر لها. وقد نعت كتابه السَابق الذكر ب «البيان الطوباوي للحركة 
التعبيرية» اقتداء في ذلك ب «البيان الشيوعي» لماركس وإنجلسء ولا 
شك أن «روح الطوباوية» قد شكل النواة الأولى لمشروعه الكامل 
الذى تبلور فيما بعد. 

إلا أن بلوخ اضطرٌ ثانية إلى الهجرة بعد أن استولت النازية على 
السلطة في ألمانيا سنة 1933 وشنت حملة قمعيّة رهيبة ضد السَامية 
والأحزاب اليسارية. وكان بلوخ على قائمة الذين حصل تتبعهم 
لانتمائه للعنصر السام وخاصة من أجل نقده للنازية مندذ بروزها على 
السّاحة السياسية في منتصف العشرينات كما يتجلى ذلك في مقالاته 
العذديدة التي جمعت ونشرت فى كتابين بعنوان (امير اث هذا الزمان» 
(ااصة وكمةك أره«عدط ”ل و«تقديرات سياسية» زمن الطاعون وما قبل 


(1) ارئست بلوخ» روح الطوباوية» الأعمال الكاملة» المجتدان 3 و 16؛ تقد أعاد المؤلف 
النظر فى الطبعة الأولى التى نشرت سئة 1918 وحورها قبل أن يعيد نشرها ثانية سنة 
١ 001‏ 


(2) جاء هذا القول في كتاب إرهارد بار حول «ارنست بأوخ» برلين: 21974 ص 30. 
0 1974 بستاععظ ,جداععلا صستتنوص1ام ماق عبدظ ,عتطوظ لمحطذة 
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الثورة» «دقدصم!! ,ااصتاكمط ,انمع سسككماة موعةاتاوط» .)١‏ فاستقر أو لا 
بيجي سي ووب وا سم 
المنفى ثم هاجر من بعدها إلى الولايات المتحدة سنة 1938 وهناك 
اتكبٌ على مشروعه الكبير «الميداً : الأمل» وساهم أيضا فى تحرير 
0 «ألمانيا الحرّة». وهناك لم يكن تماما في مأمن بل قامت سلطات 
الهجرة بتتبعه من أجل قناعاته السياسية ومواقفه الثورية. 
وبعد نهاية الحرب العالمية الثانية عاد بلوخ إلى ألمانيا الشرقية 
حيث عيّن أستاذا لتاريخ الفلسفة ومديرا للمعهد الفلسفي بجامعة 
لايبزخ-هوفتطنمة - فيما بين 1949 و 21955 وقد أصدر في هذه الفترة 
العديد من الدراسات والأعمال التي أنجزها خلال الحرب غير أنه 
أعفي من وظائفه الجامعية حينما بدأ ينقد التوجهات السياسية للنظام 
الشيوعي القائم هناك. وأجبر من جديد على الهجرة هذه المرّة من 
شرق ألمانيا إلى غربها حيث واصل التدريس في جامعة «توبتقن» - 
«عوصنطت1 - إلى حد التقاعد. ورغم الصراعات السياسية والتنافس 
الإيديولوجي بين القطبين الشرقي والغربي خلال الحرب الباردة بقي 
بلوخ وقيًا لمبادئه ولم ينزلق وراء التيار السياسي المناهض للشيوعية 
بل حاول استخلاص العبرة من فشل التطبيق للنموذج الاشتراكي في 
ألمانيا الشرقية وخيبة الأمل المتعلق به. ولا أدلٌ على ذلك الدرس 
الذي افتتح به سلسلة الدروس الفلسفية بجامعة «تويئقن» والذي 
متها عم باصم «أهوهددها «سممعة) بننم7 عمقل 477 15150 ربطعهماظ8 )مس (1) 
.50-4 ,1977 


0 ألالملصة؟]آ1 ,عطدعكدحها ددعم ,:ةهد70! ,الصؤيعآ1 ,امم اتنسعماا1 علءئة 2011 - 
.850 ,1977 ,مستدكة 
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يحمل العنوان الرامز «هل يمكن للأمل أن يخيب؟» جاتات 7م اتاتكل 
79١‏ تملةتودة :5مةة):. في هذا الدرس أعاد بلوخ التأكيد على أسس 
المشروع الطوباوي و بيّن أن مبدأ الأمل لا يخشى الخيبة ولا يخذل 
أمام الفشل بل إِنَ هذا العامل السَلبِي يصبح حافزا للتحدّي وعتصرا 
فعالا لتجاوز العقبات. فبدون خيبة يتعطل التقويم وينعدم النقد المناء 
وتتوقف الحركية الجدلية والتاريخية. 

حمًا! إن الحركة الفلسفية في العالم العربي في حاجة ملحّحة اليوم 
إلى مثل هذا الفيلسوف الرّائد ليكون قدوة يثير فيها الشعور بالأمل 
الموضوعن بويرقة الناز: التحرقنة النعاقجة حو جره انطانها ادر 
العمل الفلسفي الخلاق والمتطلع إلى مستقبل زاهر ومشرق. فهذا 
الجهد هو الكفيل بإعادة النظر في التراث بصفة موضوعية ونقدية. وهو 
الحافز أيضا على مواجهة التحديات الرّاهنة بجميع ظواهرها العلمية 
والتكنولوجية أو السياسية. كما سيدفع المثقف العربي إلى التصدي 
للمخاطر والمزالق الناتجة عن الخطابات الزائفة والأقاويل المغرية. 

وفيما يلي دراسة موجزة لفلسقة بلوخ وتطورها ومساهمتها 
كذلك في قراءة الفكر العربي الإسلامي من منظور تقدمي ويدون 
إسقاط إيديولوجي كما ذهب إلى ذلك الجابري في نقده «للسافية 
الماركسية». 


ع تتناقع 011 باقر 11101110111 ,06017/ءلنة أ كهة 11ت هاتنهة 1/3 حتنتهكظ رطعو81 أمظ رل) 
055 تنتدكلةا صعد أمظطلسه ]1 ,ممع صن لسع طارعء/ : صا ,1961 مععصاطن 1 مآ 
.211-219 
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1-المنظور الطوباوي للمفلسفة 


يجمع أغلبية الدارسين والنقاد لفلسفة إرنست بلوخ على أنها 
تأسيس لنظرية طوباوية جديدة تغاير تماما كل النظريات التي سبقتها 
في هذا المجال. فهي تبدو وكأنها «ثورة» 2 يعلنها الفيلسوف على 
معاصريه ومن سبقه من الطوباويين؛ إذ لا تنحصر في عرض لمشاريع 
إصلاح سياسيّة مثلما فعل «أفلاطون» و«الفارابي» أو «اتوماس مورو) 
وغيرهم من المفكرين المصلحين ولا تقتصر أيضا على طرح تصوّرات 
ونماذج علمية على غرار منظري العصر الحديث أمثال «فرانسيس 
باكون» و«كاميئلا» أو «جول فارن» والتي اعتمدت في مجملها على 
المخيال لتنسج بديلا مثاليا لما يعكسه الواقع؛ بل إِنْ بلوخ يقدّم مشروعا 
معرفيًا متكاملا يتضمّن كل العناصر والمقولات النظريّة الكفيلة برفعه 
إلى مستوى النسق. فهو لا ينطلق من الواقع العيني لنفيه واستبداله بنظير 
وح بس سح الخال وإنما يسعى لفحصه والتئقيب عما هو مضمر 
فيه ولم يتحقق بعد لأنه ما زال رهين المستقبل. فالطبيعة مثلا هي 
حبلى بإمكانيات لم تكشف بعد والمادّة لا تحدد من خلال وجودها 
ضمن الموجودات وإنما تحمل في طيّاتها طاقات وإمكانات لم تخرج 
بعد من حيز الإمكان إلى الوجود الفعلي حسب التعبير الأرسطي. 
ويشير بلوخ إلى ذلك قائلا : «إِنْ الواقع الفعلي للكون لم يتحقق بعد؛ 
ل أكاراما كب فى هذا المرعتو د قير التو يدهن الدارسين لقلسلة يلوت ومن دديه 

على سبيل المثال لا الحصر : 


ك1 ع لتتتا جهتا عاعت '!' عتؤمانا «عل وبمتتسنادبج (.عققط) عماععصاعا غتساء1 1 
70 طتماط دم ختبقطاموء] ,جداءء/ كداحرسد؟ا بطعواظ 

حا101 5ع عللاعتطءوع2) عدت داعا م : :7مقلنةأدسدعط 0:ثله عقنزمالا ,كا 8 أرعطمفك]1 
مع طعستلة ,ومععاصعط معطء تالخقطعة 
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فهو يحتاج إلى الإنسان كأسمى قوَة إنتاجية ومعبّرة حتى يأتي على 
حقيقة الشيء الذي يدفعه ويحرّكه» » فهو ينظر إلى الواقع العيني 
كجزء من «تجربة العالم» ‏ تشارك فيها الطبيعة بمقدار ما يشارك فيها 
الإنسان الذي يتعيّن حضوره لدفع هذه التجربة نحو غايتها المقصودة 
وهي «الهويّة» أو التطابق الذي يحصل بين الذات والموضوع أو بين 
الإنسان والطبيعة نتيجة لهذا المسار الكوني. 

وقد يذكرنا هذا التصور بالنموذج الهيغلي الذي أنببى على 
مفهوم المطلق كنتاج لجدلية الوعي الحاصل بين الذات والموضوع أو 
بين الإنسان والطبيعة بعد تجاوز الثنائيات والتناقضات التي اعترضت 
سبيله. فتجسّم هذا المفهوم في الرّوح المطلق والذي يعيّر هو الآخر 
عن تطابق العقل بالواقع لخصه هيغل في المقولة الشهيرة «إن ما هو 
عقلاني متحقق بالفعل» وما هو متحقق بالفعل عقلاني» ©. فهل جاء 
مشروع بلوخ كإعادة للنموذج الهيغلي؟ 

لا يمكن في الحقيقة نفى حضور المثالية الألمانية و خاصة 
تالو ميكل لفن اللسالة ملو فهذا الأخير قد أشاد كثيرا بما قدّمته 
المثالية الألمانية من بناء نسقي على المستوى النظري مكن الفكر 
1) ارنست بلوش» مقالات فلسفية حول الخيال الموضوعي» الأعمال الكاملة» المجلد 

العاشرء ص 289. 


10 .0 8 ,عاففاصعط2 سعنناءاء زناه عدج عماةكدلة عطعمتطممده[نط2 ,طعماظ أقمسظ 
5.0259 


(2) هذا المصطلح استعمل عن قبل الفيلسوف في العديد من المؤلفات وخاصة في عمله 
الأخير الذي يحمل هذا العنوان باللغة اللاتيئية «ذنلهبام؟ تستطمع م تمعمرظ». 
نا طكداهمع11 قعل معرمجوع ناما رععد ]1 ,تحتتداهم ستضصع امع معدا بطعماظ عقم عد 

.7 ,صتماا سهد مامد ,15 0 8 ,عءطدعكناق ا صسدوء2) متجورظ ,كعم 
() هيغل؛ أصول فلسفة الحق» ترجمة و تقديم وتعليق إمام عبد الفتاح إمام؛ دار التنوير 
للطياعة 8 النشرء بيروات» 1253 ص 006 
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الفلسفي من أن يشق طريقه نحو المطلق بعد أن تحصّن بالدرع النقدي 
الكانطي. وكان لهيغل في هذا التنويه القسط الأوفر حيث خصص 
له بلوخ كتابا كاملا إضافة إلى العديد من الدّراسات التي ذكره فيها. 
وهذا الكتاب الذي كان إحدى ثمرات بحوتثه في المهجر والذي نشر 
تحت عنوان «الذات - الموضوع توضيحات عن هيغل» “راو :5 
اعجء 11 ند تنمع::/ة !|17 ,اناوزط0») تضمن تحليلا وافيا لفلسفة هيغل. 

ويمثل هيخل في نظر بلوخ العمود الفقري للمثائية الألمانية التي 
أرسى ركائزها كل من كانط وفيخته وشلينق» إذ من دونه يتعذر عليها 
أن تستقطب الجدلية المواكبة للتاريخ والتي عبّرت عنها «فنومينولوجيا 
الرّوح20. فهو يشير إلى هذا الموضوع قائلا : «إنَ العلاقة التي تحدث 
بين الذات والموضوع في فنومينولوجيا الروح هي بمثابة توسط 
متواصل بين مختلف درجات الوعي والمراحل الموضوعية لتاريخ 
الكون. فبقدر ما تستحضر الذات موضوعهاء يدفع الموضوع الذات 
نحو المرحلة الموالية بعد أن قام بتحويرها. ولذا تفهم جدلية الذات 
والموضوع في حقيقة الأمر كالشيء المتعيّن ذاته» ©. فلا غرو إذن أن 
يكون لهيغل الأثر الأعمق والأشد على أطروحة بلوخ النظرية. 


(1) ارنست بلوخ؛ الذات - الموضوعء توضيحات عن هيغل» الأعمال الكاملة» المجلد 
عدد 5. 
.8 .0ثآ يعطهمجقتتها صتددع6) بأممه لط عارك ترعم ندل رع 11 ين 2 علطن رطلعماظ قطنا 
02 هيغل» فئومينولوجيا اروحم ترجمة وتقديم ناجي العوئلي» المنظمة العريية للترجمة: 
بيروت 6 . 
(3) ارنست بلوخ» إشكالية المادية» تارييخها وجوهرهاء الأعمال الكاملة المجلا عدد/؛ 
ص 232. 
عتما متوتشاكناها3 لاثلة علدا تر[ءعه0) 116فمد ,01 7إكنتةتعفامت متهأ ي226 ,طاعماظ أقمصظا 
.2 .5 ,7 .80 عطادوكنته اده 
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لكن رغم هذا التأثر الكبير فإِنْ الفارق بين هيغل وبلوخ واضح 
وجليء وهو ما سيتضح لنا فيما بعد. فبقدر ما كانت «فنومينولوجيا 
الروح» لهيغل وصفا لمسار العقل فى وعيه بذاته ولذاته وعرضا 
لتاريخ الإنسانية حيث برزت كعملية استقراء للماضي» فإِن بلوخ قد 
أعطى لمشروعه التوجه المعاكس» أي جعله تطلعا نحو المستقبل؛ 
هذا ما يتجلّى من خلال المُؤلّف الأوّل الذي صدر تحت عنوان ا«روح 
الطوباوية» والذي نشر عقب الحرب العالمية الأولى وخرّر فى شكل 
نداء إلى الأجيال الشابة لفتح آفاق جديدة وتشييد حياة أفضل. وقد 
كان شعاره: 71000 1/14 11م لف أي «التبدأ حياة جديدة» 1). 

فبلوخ لم يتوقف إذن على غرار هيغل عند مجرّد الاستقراء 
للتاريخ أو رفع الواقع إلى مستوى المطلق» بل نسف أسوار النسق 
المغلق الذي حكم الجدلية الهيغلية وسعى إلى مجاوزته بانفتاحه على 
مستويات عدة. فانطلق من الواقع ليشخصه ويبحث عن العلل التي 
تحدده مناشدا في المقايل المستقبل كبديل أفضل لهذا الواقع المرير. 
ويكفي أن نعود إلى مقلم ااروح الطوباوية» لنتحقق من هذه النظرة 
المغايرة التي يعرضها بلوخ عليناء فهو يوضّح في البداية موقفه قائلا: 
«لقد حصل ما فيه الكفاية» وعلينا الآن أن نبدأ من جديدء فهذه الحياة 
بين أيدينا؛ وقد صارت منذّ عهد طويل في حدّ ذاتها خاوية. فهي 
تتأرجح عديمة المعنى بين هذا وذاك؛ ولكتنا الآن عازمون ونرغب 
أن نكون لها السّاعد والهدف؛ فمن المرجّح أن ما كان لحد الآنء 
سيدخل قريبا طي النسيان ولن يبقى متعلقا في النفس سوى ذكرى 


ف اورست بلوضء روح الطوباوية» المصدر السابق» ص 15 
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باهتة ومريبة».”" ويتجلى من خلال هذا القول بكل وضوح رفض 
بلوخ لراهتيّة الواقع وعدم انصياعه لحتميّة التاريخ التي أشاد بها هيغل: 
فليس هناك تطابق بين الوعي والواقع أو الذاتي والموضوعيء بل 
العكس هو الصّحيح أي أنْ القطيعة قد حلت بينهما وجعلت الحياة 
عديمة المعنى وفاقدة لكل غاية. ويفسّر بلوخ هذه الحالة بعدم توفر 
«المفهوم الطوباوي الأساسي» © الذي يمكن الإنسان من استجلاء 
الحقيقة وتحديد الهدف وإعادة الثقة في النفس. فهذا المبدأ الطوباوي 
هو الذي يساعد الذات على تجاوز الرَاهنية المقيتة والوجود الزائف 
ويدفعها كذلك نحو التحقّق الفعلي بسعيها إلى التطلع إلى حياة أفضل 
والعمل على إنجازها. 

لقد عرض بلوخ في كتابه «روح الطوباوية» لجيل ما بعد الحرب 
توجها جديدا ومغايرا لواقعه. فهو يناشده التطلع إلى المستقبل بحماس 
وفطنة وباندفاع قويّ ولكن بدون التخلي عن القيم الأخلاقية والحسٌ 
المرهف. وقد شكلت «فلسفة الموسيقى» الجزء الأوفر من المؤلف لما 
يكنه بلوخ للموسيقى من وقع على النفس ولأن الموسيقى تعبّر بلغتها 
الكونية عن مشاعر الإنسانية قاطبة وإحساسها العميق. وحسب قول 
أحد النقاد «فإن الموسيقى بالتسبة إلى بلوخ هي ذلك الفنّ الطوباوي 
الوجداني الذي يتجاوز كل واقع محسوس. فهي تجيب عن السؤال 
حول الوطن الذي يمثل البعد الحقيقي لتشوّق الإنسان وكماله».© 


)21 نفس المصدر ص 3 

(2) نفس المصدر ؛ ص 39 

(3) إرهارد بارء ارنست بلوخ؛ المصدر السابق» ص  .27‏ غكم2 رتطفظ لجقطعطظ8] 
7 ,5 .0 .3 .3 ,اأعماظ. 
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أمَا الفصل الأخير من الكتاب الذي جاء يحمل العنوان الغريب 
في ظاهره «كارل ماركس» الموت وتهاية العالم» فهو يطرح البرنامج 
السياسي الذي يقترحه بلوخ بديلاً للوضع آنذاك بعد الهزيمة التي مني 
بها الرّايخ الألماني. فمع اندلاع الثورة الرّوسية في أكتوبر 1917 بدت 
للفيلسوف بلوخ الاشتراكية سبيلا والماركسية منهجا معرفيًا لتحقيق 
الغاية التي يصبو إليها المجتمع بصفة عامة والجيل الصاعد خاضة. 
ولذا يؤكد الفصل الأخير من المؤلف على الأبعاد العمليّة والثورية 
لتجاوز الواقع العيني الذي ينبع بالموت و نهاية العالم ترط ه !0م 4 . 

فلا غرابة إذن أن يجد هذا الكتاب قبولا كبيرا من القراء ويعتير 
بمثابة المشعل الذي جاء بأسلوبه التعبيري الشيّق ليضيء الطريق في 
الظلام الحالك الذي خلفته الحرب. ْ ٠‏ 

ولا شك أن «روح الطوباوية» الذي صذر به بلوخ أعماله قد 
مثل مقدمة مم«فاموواه2 لنسقه المعرفي الذي تبلور فيما بعد ضمن 
مشروعه الكامل «المبدأ : الأمل». وقد نسم هذا العمل بالرّبط بين 
البعد النظري و البعدين الفني و الأدبي بحيث تداخلت هذه العناصر 
لتشكل كلا متناسقا و متناغما قلبا وقالباء شكلا و مضمونا. وهو ما دفع 
النقاد إلى الحديث عن «ممارسة ذوقيّة و جمالية) تواكب الممارسة 
العملية وتشكل جزء محايثا لها ضمن التجربة البشرية الفعلية. 

أمَا الخاصية التي اتسم بها هذا الأثر والتى أشاد بها بعض 
الدارسين لفلسفة بلوخ فهي تكمن في الظاهرة الإيجابية للطوباوية التي 
جه( صمل لماه 11 كتأعمالا ,اثت 4211165 6171 إنقت 72071714 كل راع أسمكط ادغ 2)-( 1) 


طعه81 ,لمفدي؟ .8 صملا عصصط بلتاعطاهة - ختعطعم ‏ - عتطدل] نص ينسعجهم 0 0ن 
.2 .ث ,1999 عع ساتكدة11! رعماءع/ ممع مسستعطله1' ,1988/99 لعب طتطدل 
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تنمّ عن عدم الانسياق مع التيار التشاؤمي أو النزعة السلبية التي خيّمت 
على «نظرية النقد الجديدة» التى تبئاها مؤسّسو «مدرسة فراتكفورت»)!) 
وكذلك في تشخيص الواقع التاريخي وتقويمه. فبلوخ لم يكتف بإيراز 
الوجهة السّلبية الكامنة في النظرية أو على أرضية الواقع ولم ينزلق في 
الأحكام المطلقة إزاء الجدلية الهيغلية أو الجدلية المادية على غرار 
أدورنو وهوركهايمر وإنما سعى مند «روح الطوباوية» إلى تجاوز هذا 
البعد السَلبِي خصوصا بعد أن رفع «مبدأ الأمل» شعارا لفلسفته. 

فبلوخ قد حدد نسقه انطلاقا من نظرة تفاؤلية إزاء المستقبل 
وأضفى بذلك على الطوباوية مسحة إيجابية رغم الخيبة التى ترصد 
هذه الأخيرة والخطوب المؤلمة التي تواجهها في خضم الواقع 
المعيش. وهذا هو ما عابه عليه بعض النقاد© من «مدرسة فرانكفورت» 
وغيرهم. 

7-2 الميدأاً: الأمل » أو الجدلية المفتوحة: 

إذا كان كتاب «روح الطوباوية» ثمرة الاستنتاجات التى توصل 
إليها بلوخ خلال الحرب العالمية الأولى فتحوّلت إلى نداء ملح لتغيير 
الواقع و نشميك مستقبل أفضل يسود فيه السلام الدائم 1# في 
كناكم ملتاأعاه1(آ منتقادعة: كنادهن عتصمانا ملتقتيوم ,تعأكستطاة1 مدعذر[1) 
متنا كمه لآ ,07120هق 0071 677ا/1(671 171 اقلاستتموم/ة ,نعازماتا وتنطاك1 ضقاؤدعما 
طعماظ قعل 11 .80 ,عتعوهامنغم0 عطعكتمم[] -طعماظ أقم1 نطذ بتعماظ إمرجط 
لصند مجع11 .) ده؟؟ (.عققط) ,علتمعمعطناط صذ 1985 تمسأقم م مرزة - قعقلدد1 - 

715 .5 ,1986 صسبتطعه8 بالتعبوبوم لع سطع 5 لا 


بطعواظ غأوعمم] ععرانا :1 ,50/16]]271 47النكتاكت<7127 :117 ,قفصي طد11] معع عن[ (2) 
.197150 ستمكا ميد اسدمعا مم1 
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أحضانه امال الشباب وطموحاتف فَإنْ مشروعه النظري الثاني نشأ هو 
الآخر في خحضمٌ الحرب العالمية الثانية وخرّر فى السنوات ما بين 
8+ و1947. فجاء بمثابة الصرخة الأليمة ضد البشاعة البشرية التى 
أفرزتها الحرب وكذلك ضد التشاؤم المفرط الذي انتاب المثقفين 
الألمان في المهجر إِبَان هذه الفترة. وقد ذكرنا على سبيل المثال ما 
صدر عن مؤسسي «مدرسة فرنكفورت» من نزوع تشاؤمي في نقدهم 

للثقاقة الغربية وتحليلهم للواقع الرّاهِن . 
هذا ويعلق بعض الدارسين لفلسفة بلوخ على أن مؤلقه الرئيسي 
الموسوم «الميداً : الأمل » تلاق و كانه تواصلا لدروح الطوباوية». 
فيؤكد مثلا إرهارد بار في بحثه حول بلوخ هذا الحكم قائلا : «إن هذا 
العمل هو تواصل للأفكار التي تعرّض لها بلوخ في «اروح الطوباوية» 
سنة 1918. فبدلا من مبدا الطوباوية ظهر الآن مبدأ الأمل. أما شكل 
التفكير وتوجهه فلم يتغير ولم يفع الاستغناء عه 2 فهل أعاد بلوخ 
حقا مشروعه الأوّل في ثوب جديد كما قيل سابقا ؟ أم هناك قطيعة أو 

ءَ 
إضافة إزاء المؤلف الأوّل ؟ 

إن المحقق في هذا العمل الذي يمثّل لبّ المشروع الطوباوي 
لبلوخ يدرك بسرعة عمقه النظري وقيمته المعرفية وكذلك اختلافه عما 
طياته القطيعة التى تفصله عن المؤلف الأوّل وتجعله يتميّز عنه» سواء 
“تقطلء ك1 باقن تقاغادةف عل عأقاءطماه101 ,تعدتاء مط عحملة “/ر محصدملق 1.١.‏ (1) 
اندلا سيد عمبططاصدهظ] رعداترع؟ 
5 اكلالمطاصهة]1 رعداعء7ا مدعا تطداة جلتعاء:([ مستتموولط ,مسمفق .917 .1'- 


(2) إرهارد بار» المصدر السابق الذكرء ص 25. ,.0.هة رااعها8 ناكد رتطدظ لسممطعطكا 
5.89 
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بمعماريته المفهومية أو بتسلسله المنطقي؛ إضافة إلى جملة المعلومات 
الي أثرت مضمونه الكامل ودياك لمرو الى ساي الطروف اتاريس 
والسياسية التي أفرزت موضوع المؤلفين المذكورين ويستجلي منها 
التقارب والتواصلء إلا أن التباين جلي بينهما شكلا ومضمونا. فمن 
حيث الشكل تجدر الإشارة إلى أن الأسلوب التعبيري قد طغى على 
روح الطوباوية» فى حين أن كتاب «المبدأ : الأمل» أتّسم بأسلوب 
التحليل والتركيب وانتهج فيه بلوخ النسق الجدلي المفتوح على أبعاد 
مكانية وزمنية عذة؛ أمّا من حيث المضمونء فإن دور الموسيقى مثلا 
- والتي وُظفها في العمل الأوّل لتحريك سواكن الإنسان والتعبير عن 
الآفاق التي يمكن استقطابها عبر الإبداع الموسيقي- قد تقلص لتفسح 
المجال لإشكاليات معرفية جديدة عرّزت بنية المشروع المعروض في 
هذا الأثر الكبير. 

فقد وضع بلوح مثلا في كتاب «الميدأ : الأمل» مقولة «الوعي 
الليمس- بعد »”) تكاس 0/6136 نه 1/00 كه (1 في صدارة بحثه و جعل من 
«بأحلام اليقظة» 17:6اكمعه7 عنصرا هاما فى تكريس مفهوم الأمزت. 
كما دعا المفكر القارئ منذ البداية إلى التدرّب على معرفة الآمل 
مناقضا فى ذلك أفلاطون وأستاذه سقراط اللذين يعتبران أن المدلول 
الحقيقي للغلسفة يكمن في «عمليّة التدرّب على الموت)©. فيلو 
:1 استعمل هذا المفهوم حسب الترجمة التي قامت بها الباحثة عطيات أبو السعود 

في دراستها لفلسفة لوخ بعنوان: الأمل واليوتوبيا في فلسفة إرنست بلوخ» منشأة 

المعارف بالإسكندرية 1997: ص 70. 


(2) أرنست بلوخء المبدأ : الأمل» المصدر السابق» ص 132-96. 


,0 أفلاطون» فيدون» ترجمة و تعليق علي سامي النشار: دار المعارف يمصرء القاهرة» 
4 صن 50. 
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يفتتح أثره هذا بالقول «يتحتم علينا التدرّب على معرقة الأمل. فعمل 
هذا الأخير لا ينقطع وهو توّاق إلى التجاح وليس إلى الخيبة».”» 

وخلافا للمحلل النفساني الشّهير سيغموند فرويد الذي درس 
ظاهرة الأحلام في المنام وبيّن أبعادها وعلاقتها بالرغبة الجنسية 
المضمرة أو تلك التي وقع كبتها فأصبحت سببا في حالة مرضية 
نفسية» © فإن بلوخ وه نظره نحو «أحلام اليقظة» فاهتمٌ بما تحمله 
هذه من رغبات وآمال شيّقة ينسجها الخيال و يحاول الإنسان عن 
طريقها تجاوز الواقع الرّاهن والانفلات. من تخوم الزمان والمكان؛ 
فهذه الأحلام تتميّز» على عكس أحلام النومء بصبغة من الواقعية 
والتسلسل المنطقي رغم تعاليها عن الواقع الذي تنطلق منه ورغم 
تطلعها إلى بديل أفضل يغايره. 

هذا وقد بادر بلوخ عمله بوصف فنوميئولوجي لأحلام اليقظة 
البسيطة التي تخامر نفس كل إنسان ليحدد البعد الإيجابي الذي يتتجلى 
ضمن هذه المجموعة من الأحلام والذي ينمّي حركية متواصلة لدى 
الإنسان في قوى متباينة من النفس مثل المخيال والوعي أو الإرادة. 
فكلما بدأ المرء يحلم يدرك ما هو فاقده: وإذا استحضر ذلك الشيء 
المفقود» فإن الرغبة في تحقيقه تصبح جامحة و مندفعة. ومنها يتحول 
الأمل إلى حافز للوعي وإلى محرّك للإرادة.© كما أنه يؤثر في العديد 


(1) ارنست بلوغء المبدأ : الأملء المصدر السايق» ص 1. 

222 سيغمولدل قرويد» نظرية الأحلام؛ ترجمة جورج طرابيشي» دار الطليعة بيروت 
0 ص 45. 
قارن أيضا ما كتبه بلوخ في هذا الصدد في «المبدأ : الأمل» ص 56 و ما يليها. 

(3) أرئنست بلوخ» ام ؛ المصدر السابقء ص 138. 
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من القوى الكامنة في الذات الفاعلة ليحرّك سواكنها ويدفعها إلى 
الممارسة الفعلية» باعتبار أن الأمل يصبح مدعّما لها. 

لا شك أن مضمون أحلام اليقظة يتغيّر من شخص إلى آخر ومن 
فصيلة اجتماعية إلى أخرىء ولذا فإنَ مدلول الأمل المتعلق بها يختلف 
بدوره حسب السنْ والجنس والوضعء بحيث يغذي وعي الفرد ويلهمه 
بكيفيّة مختلفة عن غيره؛ فالآمال المتعلقة بأحلام اليقظة لدى الأطفال لا 
تشابه تلك التي تحدث عند الشباب أو لدى الشيوخ؛ لكنّ جلها تحرّك 
أحاسيس الإنسان وتكون بالتالي سببا في تذكية الوعي وحفزه نحو ما هو 
كامن فيه وممكن؛ أي ما لم يتجل بعد ولم يتبلور في الذهن. وفي هذا 
السّياق يتضح وجه الاختلاف بين بلوخ وفرويد بأكثر دقة. فليست طبيعة 
الأحلام التي يهتمٌ بها كلا الطرفين هي الفاصل الوحيد بينهماء وإنما يبدو 
التباين أيضا في كيفيّة تأويل هذه الأحلام وكذلك في طريقة الكشف عن 
الجانب الخفيّ من الوعي الذي يسعى كلاهما إلى استقطابه. ففرويد 
يتكبٌ على أحلام الوم التي اختفت في اللاوعي وتحوّلت إلى أعراض 
مرضيّة لدى بعض المصابين بالأمراض العصييّة» © فيحاول من خلال 
التذكير بهذه الأحلام استرجاع الجانب المكبوت منها إلى الوعي وإزالة 
هذه الأعراض المسيّبة للمرض. هكذا غدا الحلم لدى فرويد موضوعا 
للبحث التحليلي النفسي حيث أضفى عليه دلائل عديدة ومختلفة بعد 
أن أصبح محورا للتأويل. أما الجانب الذي يرصده من النفس في هذه 
العمليّة فهو الجانب الخفىّ أو ما يعبّر عنه باللأوعي» إذ أن فرويد لا يعير 
للوعي اهتماما إلا بقدر ما يضمر جانبا مكبوتا أو مكبوحا يفترض تتبّعه 


(1) سيقموند فرويدء نظرية الأحلام؛ المصدر السابق» ص 118. 
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واستخراج مضمونه الكابح إلى السّطح أو إلى الوعي؛ ولذا فإن التأويل 
يشمل فهم عناصر المقاومة التي يستعملها الحالم لتكريس اللاوعي و ما 
يخفى من اعتراضات كابحة لشعوره. 

أمَا في المقابل» فلا يبحث بلوخ في «الوعي المرتد» «1]35 
عاكسع لماع -تطع مغ طعتام)» وإنما في «الو عي الليس- بعد» «طعمل8 1235 
عأككداكاء 3ل -اداء ند )»» فهذا النوع من الو عي هو الحامل لما هو ممكن 
ولم ينفذ بعد إلى حيز الوجود؛ وفي هذا الإطار تبرز قدرة الإنسان على 
استباق الأحداث والتطلع إلى المستقبل بكل وعي وترو. وقد جمع 
بلوخ هنا بين الوعي المتحقق ومقولة الزمن القادم ليكوّن منهما وحدة 
تحرّك كل القوى الخفيّة في النفس وتدقعها نحو الممارسة الفعليّة. 
هذا ما يقصده بلوخ حينما يطالب الإنسان أن يتعلم كيف ينمّي الأمل 
ويتدرّب على إيقاظ هذا الشعور في ذاته. فيتحتم عليه أن يستجلي 
واقعه ويدركه بكل وعي. كما يجب التفكير في الإمكانيات التي تخوّل 
التتجاوز و تضمن النجاح في تحقيق الآمال والغايات. حقا! إِنْ الحياة 
مليثة بأحلام اليقظة» إلا أنّه يتعيّن تحديدها و توضيح الصورة التي 
تظهر فيها حتى لا تتبخّر كالأوهام مخلفة الأسى والحسرة. ويؤكد 
بلوخ على ذلك قائلا «إن الإنسان يحيا أوّلا بقدر ما يسعى ويصبو 
إلى المستقبل؛ أمَا الماضي فيأتى في ما بعد» والحاضر الحقيقي قد 
يكون غير متواجد تماما. إِنْ الزمن القادم هو الذي يحمل في طيّاته ما 
يسترعي الخوف أو يدفع إلى الأمل؛ ولكن حسب مققصد الإنسان فإنه 
3 يدور سوى العام ل قهز يبرن شرم 60 
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فالأمل في نظر بلوخ هو نمط من التفكير الموجّه نحو المستقبل» 
ويقتضي الوعي والتجاوز في آن؛ فهو إذن وعي بما هو متعيّن ولم 
يتحقق بعد رغم انه متواجد بصفة كامنة» وحصل التعبير عنه في 
مجالات عدة كالفنَ و الأساطير و الأديان. 

كما يرى بلوخ أن الأمل استقطب طموحات و غايات الحركات 
النظريات الفلسفية كمبدأ ضمن مفهوم الحبّ الأفلاطوني وفي التحديد 
الأرسطي للمادة الحاملة لمقولة الإمكان» وكذلك لدى جدليّة هيغل 
التي تكشف عن مستقبل لم يتحقق بعد رغم انصياعها وراء التاريخ 
ومحاولة استقرائه كسلسلة مغلقة من الحلقات الزمنيّة التى جسّدت 
مسار الْرّوح المطلق في وعيها بذاتها ولذاتها. فبذور الأمل تبدو وكأنها 
تبحث عن طريقها إلى التحقق» إذ هي بمثابة البراعم المعلنة عن نزوع 
الإنسان نحو الوجود المتعيّن؛ وهكذا لا يقتصر الأمل على مجرّد 
تخيّل فاقد لكل دلالة؛ وليس هو حلم المفكر المنعزل عن الواقع؛ بل 
إنه تعبير عن مبدإ أساسي في العالم يتعيّن فهمه وسبر أغواره. فهذا 
هو ما يطلق عليه بلوخ اسم «الأمل المفهوم) «وهمنه: :110 626 862711 
أو صدفك ماعوظ» 1١‏ أي «الأمل المدرك في حقله المفهومي» والذي 
لم يتحقق فعليًا ما لم يلتثم التطابق الحقيقي بين الذات والموضوع 
وتتجسّم الهويّة ضمن التجربة الكونيّة. وقد لخص بلوخ هذا المعنى 
قائلا «إن عبارات الترقب و الأمل وما يقصد بالإمكائيّة التى لم تتحقق 
بعد ليست إحدى خصائص الوعي الإنساني فحسبء وإِنما تدرك وتفهم 


(1) ارنست بلوخء المبدأ : الأملء المصدر السايق» ص 5. 
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فعلا كتحديد أساسي للواقع الموضوعي ككل» "». فالأمل لدى بلوخ 
يتجاوز الحقل الذائي ليشمل الحقل الموضوعي ويرتبط به في علاقة 
جدلية حميمة تخضع لعملية التأثير والتأثر والتركيب تتيجة لممارسة 
فعلية وشاملة. غير أن هذه الجدلية ليست ثابتة ولا تنتهى عند غاية 
معيّنة» وإنما هي مفتوحة دائما على آفاق الممكن اللامحدود. ولهذا 
فإنها تبقى خاضعة لمقولتي التغيّر والصيرورة وكذلك لما أدمجه بلوخ 
من مقوللات أخرى في نسقه مثل «الإمكان» و«الواجهة» و«الجديد» 
و«الأفق» أو «الغاية القصوى». 
3-مقاصد الأمل وغاياته: انطولوجيا الوجود الذي لم يتحقق 
بعل 

لقد قسم لوخ أثره الرئيسي «المبدأً : الأمل» إلى خمسة أجزاء 
وزعها هي الأخرى حسب فصول وأبواب عدة: وبادر في الجزء الأول 
من مؤلفه إلى الحديث عن أحلام اليقظة» كما ذكرنا سابقاء وبيّن دور 
هذه الأحلام في حفز الوعي ودفعه نحو إدراك ما هو مفقود وما يشعر 
بالحاجة إليه. فموضوع الوعي أو مقصوده يتحوّل إلى عنصر حرمان 
يسعى المرء إلى تحقيقه كلما اقتقده» وهكذا يصبح الوعي هو العامل 
الأساسي في نظرية بلوخ الطوباوية حيث يحتلّ الجزء الثاني من 
الكتاب. ويعرض المفكر في هذا المجال الأسس النظرية التي ينبني 
عليها مشر وعه؛ وتضمم هذه مقولات الإمكان «#نامل ذطع274» و«الواجهة» 
(م*”ل) و«الجديد» «#بيسن/» وكذلك «الأفق» «لجصعة 270 ) و«الغاية 


(1) ارئست بلوخء المبدأ : الأمل» المصدر السايبق» ص 5. 
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القصوى «سده”:ان» ”©. كما تشير كل هذه المقولات إلى التدرّج 
المنطقي الذي يتخطاه مبدأ الأمل خلال مساره الفعلى وفي تمظهره 
ضمن الوعي وعبر الوجود العيني. فمقولة «الإمكان» مثلا تحيل إلى 
التحديد الأرسطي للوجود ككل وإلى مدلول المادّة بصفة خاصة: 
حيث أن الوجود لا ينحصر في معرفة ما هو موجودء وإنّما يشمل 
أيضا علم ما هو ممكن ولم يتبلور بعد حتى يخرج من حيز الإمكان 
إلى الوجود بالفعل. و بالتالي تحمل مقولة الإمكان الأرسطية التي يعبر 
عنها بمفهوم «01 1((7:167766») أي «الوجود بالقوة»؛ البعد الخفيّ من 
الوجود الذي لم ينكشف بعدء أي هذا الذي ينتظر الظروف الملائمة 
لتحققه وخروجه من حالة الإمكان إلى حيز الوجود الفعلي ©. 
ويعتبر بلوخ أنْ سلسلة الاكتشافات العلمية التي ظهرت عبر 
تاريخ الإنسانية تؤكد على أن الوجود يننظر الكشف عن إمكانياته 
الخفيّة التي تسترعي نظر الباحث والعالم. فهناك إذن تداخل جدلي 
بين الذات والموضوع على مستوبي الإمكان والوعي غير المتحقق؛ إذ 
أن كليّهما يستقطب الآخر ويستهويه ليدفعه نحو التحقق والكشف عن 
خفاياه رغم تعدّد الفشل الذي يرصد كلا منهما. أمّا الأمل فيبرز هنا 
ضامنا لمواصلة المسار الذي تتجلى فيه «تجربة العالم)«تلغاتع ةمد 
لل تعن المسلر ف هن 4. حول كيفية هذا التقسيم يمكن الإحالة إلى الدراسة 
المختصرة تلباحث إبرهاردت براون تحت عنوان : 
11 ,271ا[512/ة ا7عأأدت بانع اله كاتتاسة اعم[ ع تعككمة 1تفه 012 را7عا كدعا م1أك4 ستتححظ .10 


عطدلطعملظ8 ,معله؟ اطءمداقتادء عصدامتاه110 «صصمكلا :دآ كد«صادوك كمك عتؤمانا 
وأآه/17 1 تكتعا #عاجتت عدكة ينبحت وكذلك كتابه .5.84 ,1998 مستعطله1” ,1997 طعغبط 


7 طعع ساكدة]8 جداعءء7ا جعممتعطله!' وصنت0/7] عمل عتط[موعماقطط عت 
(2) نفس المصدر السابق, ص 230 


32 


01 حسب تعبير بلوح بعنصريها الأساسيين: العالم بإمكانياته 
المادية وطاقاته اللامحدودة من جهة والإنسان كذات فاعلة» مذيرة 
وواعية من جهة أخرى. 

أمَا مقولة «الواجهة» 1م أو الجبهة فهي تمدن في نظر بلوخ 
الواجهة المعرفية التي تعبّر عن المرحلة الأولى من التجربة الكونية؛ 
فهي تواكب المسار الكوني في تطوّره وتكشف عن أسرار الوجود؛ كما 
تسعى إلى تحديدها و تقويمها علميًا. ولذاء فإن فلسفة الأمل لا تشارك 
في تنمية المعرفة وتقدمها فحسبء بل إنها سبّاقة في هذا المجال» فهي 
ترفع راية التفاؤل بالنسبة إلى عملية الانفتاح على العالم والحث على 
العلم المدعم بقوانين والرّامي إلى توضيح طبيعة العلاقة الجدلية التي 
تجمع الذات بالموضوع أو الإنسان بالكون في تداخل متواصل. وهو 
ما يوضح حسب بعض الدّارسين مدى تأثر فلسفة بلوخ بالتيار الطبيعي 
الذي أرسى شليئق قواعده ضمن المثالية الألمانية '» وتواصل فيما بعد 
مع أنجلس في «جدلية الطبيعة» بعد أن أقرٌ هذا الأخير بجدلية النشوء 
والتطور المادية. 

غير أن التطور الذي تسعى «فلسفة الأمل» إلى مواكبته والكشف 
عن نقابه لا يتوقف عند مجرّد الوصف لما أفرزته العلوم والاكتشافات 
فحسبء وإنما يستهدف تححقق شيء جديد يطلق عليه بلوخ اسم «الجديد» 
1005 وهي مقولة مستوحاة من فلسفة الحياة و«التطور الخلاق» 
لدى برقسون ©. فهذا الحدث ينبئ عند بلوخ بما يمكن أن يجد ويحدث 
لعي م171 بكم سساعرة لم2 رتل أكتدةل ثثلة 1لطئث. ,التقطتقء تمصت .5 عع منمظ8 (1) 


.72 .20015 معت/اا رستاسعظ ,رعداعع/ا ملتاط عمواهدوما 1ط 
(2) بلوخء المبدأ-الأمل: المصدر السابق» ص 231. 
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في خضمٌ الزمن القادم» لكن بدون أن يرسم الهدف مسيّقَا أو أن تنحصر 
الغاية فى شيء معيّن يضفي عليها صفة الحتمية. فالحدث الجديد الذي 
يرمي إليه بلوخ يمحتفظ بإمكانياته ضمن المستقبل ويلوح فقط أفقا 
للطوباوية الطموحة والمتطلعة إلى ما يمكن أن يسمّى بالخير الأسمى أو 
«الغاية القصوى» :/”:1/] التي لا تبرز إلا إذا تجسّمت الهوية 14:11 
الحقيقية بين الذات والموضوع أو بين الإنسان و الطبيعة. 

ولا شك أن مقولتي الغاية القصوى و الهوية تحيلان في دلالتهما 
الفعلية والزمنية إلى ما أشار إليه كارل ماركس في مؤلفات الشباب 
وكذلك في الجزء الثالث من (لرأس المال» ب«مملكة الحرية)5ه10 
1”6:/61 :ع4 :6نم بعد أن يتحرّر الإنسان من عالم الضرورة ويدخل 
في مرحلة جديدة من وجوده يمكن أن تعتبر بداية لتاريخ الإنسانية. 
ففي هذه الحالة لا يعيد التاريخ نفسه و لا يحصل تكريس عالم المثل 
على أرضية الواقع المتعيّن أو تحقيق الهوية الهيغليّة كتجل للروح في 
التاريخ و إِنْما يتحقق فعلا الحلم الطوباوي الكوني في بعديه الإنساني 
والطبيعي و ذلك من خلال التداخل الجدلي الذي يحدث بينهما والذي 
تنجرٌ عنه أنسئة الطبيعة و تطبيع الأنسان  )‏ «عل مانناتعةكة11ه 111/11 
ل 

إن كل هذه المقولات التي تم ذكرها تصبّ في خاتمة الأمر في 
مجرى واحد يشكل انطولوجيا من نوع خاص قوامها ليس «الوجود 
بما هو موجود» حسب التحديد الأرسطي ولا الوجود الثابت في 
عالم المثل كما نظر إليه أفلاطون أو الوجود المتعيّن والخاضع إلى 


(1) نفس المصدر» ص 235. 
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التجربة» بل هو «الوجود الليس بعذ متحقق») أكروز ع كسارل [[السوزوولز! كيهل ؟ 
فهذا النمط من الوجود لا يتحدد انطلاقا من الكينونة» وإنما من نقيضها 
أي من العدم؛ فهو يعبّر عن نزوع نحو شيء مفقود قد يكتشفه الإنسان 
في العديد من الحالات و الظواهر العادية مثل الجوع والحرمان أو 
الرغبة وكذلك ضمن النزوع الجنسي أو المعرفي. ومن هنا يحوز 
الوجود غير المتحقق المنطقة الوسطى بين قطبين هما الوجود الكامل 
والعدم المطلق. فهو كما يقول المعتزلة في منزلة بين المنزلتين» أي 
بين الانعدام المطلق لكل تطلع طوباوي و التحقّق التام له. ولذا يمثل 
مدا الأمل في مشروع لوخ «االعروة الوثقى» التي تشد الإنسان إلى 
الوجود و تدفعه في نفس الوقت إلى تحقيق ذاته ضمن هذا الوجود. 
فالذات لا تت تتعيّن إلا مع التحقق الفعلي لوجودها. ومن هنا يبقى الحكم 

معلقا»© أو بلغة بلوخ؛ فإنْ الذات ما زالت في المهجر و لكنها ترغب 
في العودة إلى موطنها ه56 والمبدأً: الأمل هو الذي سيرافقها 
ويدعمها في رحلتها حتّى تحط ركابها وتصل إلى مرساها حيث تحقّق 
الغاية المنشودة وتتجسّم الهوية بينها و بين موضوعها. وهو ما يعبر 
عنه بلوخ بالقول «حما إن كل هذا لا يعني سوى الهوية الحاصلة بين 
الإنسان المحمّق لذاته و العالم الذي تحقق له»©. 

غير أن هذه الهوية التي يصبو إليها الإنسان و يسعى إلى تكريسها 
ضمن الوجود المتعيّن تبقى ذائما رهينة المستقبل حسب هذا المشروع. 
رغم الإشارات المبشرة التي يراها بلوخ تتجلى على الصعيد السياسي 
1 نفس المصدرء ص 161. 


22( نمس المصدر» ص 360 
3 نفس المصدر: ص 64 
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إثر الحرب العالمية الثانية والمتمثلة في تقلص الحركة الفاشية في 
أوروبا وظهور الاشتراكية في جزء كبير من العالم. إلا أن تجاوز 
مرحلة الاستغلال و الهيمنة التى يفرضها رأس المال» لا بصفة مباشرة 
فحسبء وإنما أيضا عبر قنوات ملتوية مثل القروض والاستثمارات» 
على البشرية قاطبة كما يبدو واضحا منذ إرساء قواعد النظام العالمي 
الجديدء ليدفع حقا إلى التساؤل عن جدوى التفاؤل الذي يعلنه بلوخ 
من خلال «المبدأ : الأمل». لكنّ المفكر بلوخ يواجهنا بأنْ الخيبة ذاتها 
هي من العناصر الفاعلة في هذا المشروع ما دامت الطوباوية محافظة 
على يعدها المستقبلي وعلى أفقها المفتوح والقابل للتغيّر والتطوّر. 
وقد خصّص الفيلسوف الجزء الثالث من مؤلفه «المبدأ : الأمل» 
للحديث عن الجانب الطوباوي الذي يغذي الحياة اليومية ويئمّي الأمل 
في نفس الإنسان حتى يتيسّر له التعامل مع الواقع المعيش ويمكنه 
من استقطاب اللحظة الراهنة وتجاوزها بالتطلع إلى مستقبل أفضل. 
ويذكر بلوخ في هذا الصدد الدور الذي تلعبه كل من الخرافة والرواية 
وكذلك الأفلام والسياحة وغيرها من التظاهرات الثقافية في تذكية 
المخيال وصقل الذوق الجمالي وتوسيع الآفاق العلمية والمعرفية. 
فهذه الظواهر ثثير مشاعر الإنسان وأحاسيسه وتدقع هذا الأخير إلى 
الخلق والإبداع» غير أن هناك أيضا تصوّرات طوباوية مخادعة وخطيرة 
قد تثير المشاعر الدفينة وتوقد الحقد والضغيئة لدى الفرد في علاقته 
مع الآخر أو لدى المجموعة في نبذها لمجموعة أخرى كما يحدث 
ذلك لدى معتنقي الويديولوجيات العنصرية والفاشية؛9) هنا يتعيّن إذن 
(1) يعود بلوخ من جديد في هذا الصدد إلى المشروع الصهيوني كمثال للتصور السلبي» 
أنظر: بلوخء المبدأ : الأملء ص 708. 
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التمييز بين مختلف التصورات الطوباوية والفصل بين ما هو سلبي وما 
هو إيجابي في دلالتها وكذلك في الغاية التي تنشدهاء وهذا العمل 
يفترض بدوره التثبّت في أبعاد هذه الظواهر و التصورات الطوباوية 
وتنقدهاأ. ١‏ 

ويتمحور الجزء الرابع من الكتاب حول معمارية المشروع 
الطوباوي أو ما يصفه يلوح ب«التصميم» 2 الذي يتعرض 
قيه إلى العديد من المشاريع الطوباوية التي نسجت على مر العصورء 
سواء في مجالي العلوم والفنون أو على الصعيدين الفلسفي والسياسي. 
ويبدو هذا التصميم بمثابة الموسوعة المعرفية أو الذاكرة الطوباوية 
التي سعى المفكر إلى توظيفها لتؤكد الدور الذي يتبناه مبدأ الأمل في 
تأسيس وتشييد المشاريع المشرقة من الثقافة الإنسانية. كما يتضح 
من هذا العرض أن قراءة بلوخ للتاريخ ليست عملية إحياء التراث 
وإجلاله» بل هي محاولة استقراء الماضي والنظر فيه لفرز ما تضمنه 
التاريخ من استطلاعات مستقيلية لم تنجز بعد. فهناك نوع من «عدم 
التزامن» انماعة# :متو نماج:دلة داخل الصيرورة الزمنية يخفي في طياته 
البوادر والتطلعات غير المتحققّة في التاريخ *». ولا أدل على ذلك 
ما احتضنه التراث الفلسفي من مشاريع إصلاح سياسية واجتماعية 
بدأت مع جمهورية أفلاطون ثم تواصلت مع أغوسطينوس ودولته 
الإلهية فتوماس مورو وعالمه الطوباوي حتى وصلت إلى الاشتراكيين 
الطوباويين في بداية القرن التاسع عشر. ويمثل مشروع كارل ماركس 
الثوري بالنسبة إلى بلوخ تتويجا لكل المحاولات السابقة وفي الوقت 


(1) عبد السلام بنعبد العالي» أسس الفكر الفلسفي المعاصرء الذار البيضاء 2000 
ص 36. لا شك أن بلوخ يتخذ موقفا مناقضا للموقف الهيدقري. 
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نفسه تجاوزا للنمط الطوباوي ذاته؛ فقد أنجز ماركس قفزة نوعية 
غيّرت مضمون المشاريع السابقة و أضفت عليها مسحة علمية جعلتها 
تخضع إلى حتمية تاريخية» إذ تحولت قوى الإنتاج إلى عنصر فاعل 
يقود المجتمع نحو الغاية المنشودة يعد تحرّره من ظواهر الاغتراب 
وتجاوزه لعالم الضرورة. ولا شك أن بلوخ قد تأثر بإنجلس وماركس 
وسار على منوالهما في قراءته للتاريخ ولتطور الحركة الاشتراكية من 
المنظور الطوباوي إلى المفهوم العلمي الذي عرضه ماركس في دراسته 
ل«رأس المال» وفي ا تحاليله الاقتصادية. وهو ما يفسّر تأكيد بلوخ 
على هذا البعد الذي ختم به عمله في الجزء الخامس والأخير من 
مشروعه «المبدأً : الأمل ». فقد أعطاه العنوان الرامز «كارل ماركس 
والإنسانية : مادة الأمل» د 

لقد تعددت أماني البشرية وتتوّعت عبر العصور فتجلت في 
مختلف المجالات الفكرية والثقافية. وقد كان لكل من الأدب والفن 
الدور الطلائعى فى التعبير عن هذه الآمال والطموحات» وكذلك 
الحال بالنسبة إلى الطوائف الدّيئية التي استجابت للمشاعر والعقائد 
التي ما زالت تغدّي الجانب الروحي في الإنسان. فلا غرابة إذن أن 
يستحضر بلوخ في الجزء الأخير من كتابه كل هذه الظواهر و يختم 
بها مؤلفه باعتبارها تترجم حسب قوله «آمال اللحظة المتحققة» 
من الوجود «كاءتاطمعوعدتة معاللتقيت مدعل عل اتططءعمصتكة3) © 
ولتوضيح هذا البعدء اقتفى المفكر أثر النابغة في الأدب الألماني 
«(غوته») وبالخصوص روايته «فاوست» ليستجلي منها العبرة في تحديد 


المبدأ : الأملء ص. عسمحتتاه1] مضسمهم .5 ,184.5 160 
(2) المبدأ : الأملء المصدر السابق» ص.-1089 -5]1 
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قيمة «الخير الأسمى» ضمن نظرية الأمل. فتوقف عند المقولة الشهيرة 
«أمكثي لحظق إنك لجميلة !» «صقطاءد موؤواط دك بطعمل علتع عل 
كي يعبر من خلالها عن راهنية اللحظة المتحققة وعن أثرها في إخماد 
رغبات الإنسان الجامحة.'' فهي ترمز إلى تحقيق السّعادة في خضم 
الواقع الرّاهنَ رغم المخاطر التي ترصدها و الى المهدد لوجودها 
كنقيض لكل تطلع طوباوي. 

إلا أن النزوع الحقيقي الذي يهدف إليه الفيلسوف ليتوّج به 
مشروعه الطوباوي يتجلى في تكريس «البعد الإنسانوي» الذي يميّز 
الذات البشرية عن بقية الكائنات الأخرى والذي يعتبر «حمًا طبيعيًا» 
يجب التمسك به وعدم الإفراط فيه؛؟ فكرامة الإنسان أو إنسانيته هي 
في آخر المطاف «الخير الأسمى» الذي يتحتم تجسيمه لدى الفرد 
وداخل المجتمعء لكنّ هذا البعد لا يمكن تحقيقه ما دام الإنسان 
«مستغلاء مهانا ومكبلا». ولذا يستوجب تحريره ومناصرته على التحرر 
من أوضاع الاستغلال وظروف الاغتراب لأن «الإنسانية» حسب قول 
بلوخ» لا تستوفي مكانتها إلا ضمن ديمقراطية حقه (...) ولذا تبقى 
هذه الإنسانية الغاية القصوى التي يصبو إليها كل نزوع اجتماعي» ©. 

فالفصل الأخير من المؤلف «المبدأ : الأمل» يجمع بين الهوية 
الأنطولوجية والقيمة الأخلاقية ليكوّن منهما وحدة عمليّة لا يمكن 
() المصدر السايقء ص 1192. 
عع عدا عناع/لآ ععل طوقع عطاءم» 1199 .5 ,5 .80 بباسسترمط متموفظ ,طاعماظ 
عالع نمع «5ة0آ موصتدء تالسسمكره]1 عطءعام مغن عنواعت 016 سنا عطء3 اف مدل عنتقم 
عماع 22-5 عثل أعصطع تع جعط بتمدععع عاء تاطمع عدف تصباج «سقطءة مد عقلط نلك ,حاعمق 


«سعطعمعرع نمطا عامه:ل1 
)02 نفس المصدر؛ ص 1608 - ,80.5 رع تتاتط 110 م8 3 
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والاغتراب» أي مادامت فاقدة لموطنها. وعلى هذا الأساس يتحول 
الأمل إلى مبد! يشدٌ الفرد إلى المجتمع وينمّي فيه الوعي بالإنسانية لا 
كفرد منعزل عن الآخرين وإنما كعضو جماعي. كما يخلق فيه روح 
التضامن والتكتل للسّعي إلى تجاوز الاغتراب وتشييد الوطن المنشود 
أي حالة «الإنسانية المتعيّنة» في الذات وفي آخر المطاف كحقيقة 
قصوى وهوية متكاملة. وهو ما أشاد به هلموت فارنياخ» أحد الباحثين 
قائلا : «إن فلسفة بلوخ المنفتحة على المستقبل لم تستمد قوة توجه 
الأمل وفاعليته ضمن الطوباوية إلا من خلال الدوافع العديدة التي 
استقطبتها داخل التراث التاريخي الزاخر بالأحداث وبفضل الأسس 
الأنثروبولوجية والأنطولوجية التي ارتكزت عليهاء وكذلك الدلالات 
القيمية والأخلاقية التي نوهت بها إلى جانب الأبعاد الفردية والجماعية 
التي تَضمّنتها» 10). ْ 


4-مشروع القراءة المادية للموروث الفكري العربي الإسلامي 
لم يكن بلوخ مستشرقا حاذقا للغة العربية ولا متخصصا في 
العلوم والحضارات الشرقية» لكنه تميّز عن بقية الفلاسفة المعاصرين 
بتفتئحه على الثقافات الأخرى وعدم تعصبه لثقافة أو حضارة معيّنة 
كما فعل فيخته في القرن التاسع عشر حين فضل الثقافة الألمانية على 
غيرها© أو هيدغير في القرن الماضي عندما أشاد بالثقافة اليونانية 
وخمّرها على بقيّة الثقافات الإنسانية . 
6 الك لد روط را ها مت[اضمعماق1 مامعةطمانا بطعدطمععطة؟1 أبحساء11 (1) 


حلة1 ,1997 اعبتطعطول عطء810 تمعلصع؟؟ عطء سبتقم عستحماه1آ سصصكا :م1 هته 


.19 ,1998 ماعط 
08 #عكناط ننه 1] بجمتتول] عاوسافعل 41 :20 ا(متفط ,عغطع ةآ طعتلخأه6 مسمقطه[ (2) 
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فخلافا لما سبق ذكره أكد بلوخ على تلاقح الحضارات» أي 
تداخل الثقافات وتزاوجهاء وكان أوّل باحث معاصر ألماني أثار قراءة 
مغايرة لما كان متعاملا به بالنسبة إلى التراث العربي الإسلامي. وإذا 
استعرنا التصنيف الذي طرحه محمد عابد الجابري في كتابه «نحن 
والتراث» حول أنماط القراءات المعاصرة لهذا التراث حيث ميّز 
بين أنواع ثلاثة من القراءة وهي: القراءة السلفية والقراءة الليبرالية 
أو الإستشراقية والقراءة الماركسية» فلا شك أن ارنست بلوخ ينتمي 
إلى النوع الثالث من القراءة الذي أبرز النزعات المادية الخفية ضمن 
التراث العربى الإسلامى» بل يمكن أن نذهب إلى حد القول بأنه كان 
راكذا لها ا د أن أشرنا في مقدمة هذا البحث. 

ففي دراسته حول «ابن سينا واليسار الأرسطوطاليسي» والتى 
حرّرها بمناسبة الاحتفال بالألفية التي مرّت على ميلاد ابن سينا سنة 
2 أشاد بلوخ بالدور الذي اضطلعت به الثقافة العربية الإسلامية 
خلال العصر الوسيط في عملية استيعاب التراث اليوناني وثقله 
إلى العربية ثم تطويره داخل هذا الإطار. فهو يشير إلى هذا العمل 
بالقول: «هذا ما حصل بكل نجاح لدى المفكرين الشرقيين الفطاحل. 
فقد أنقذوا النور اليوناني وساهموا في تطويره» ©©. إلا أن ما يجدر 
ملاحظته في هذا الصدد؛ هو أن بلوخ لم يتّبع حكم الاستشراق العام 
كالذي أصدره ارنست رينان حين قلص من قيمة التجربة العربية في 
مجال البحث الفلسفي ولم يسر أيضا على منوال هيغل ومدرسته 
+5 3ل اتط 5 فطل مانلهبلكقهت 68 ,212116]451:1587081671]/ة 225 ,.كا طعماظ(1) 


,4/79 
ارئست بلوخ, أبن سيتا و اليسار الأرسطوطاليسي؛ المصدر السابق الذكر» ص 9 
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بل حاول أن ينوه بمزايا هذه التجربة وأن يبيّن كيف تفاعلت القراءة 
العربية مع الموروث اليوناني» فهذه لم تقتصر على اجتراره وإضافته 
إلى المخزون المعرفي العربي وإنما قامت بتأويله حسب حاجيات 
العصر والغايات التي رسمت له على كل من المستويين المعرفي 
والإيديولوجي. ولا شك أن بلوخ يلتقى هنا مع الجابري في تحديد 
أهمّية الدور الوظيفي للفلسفة *». فهو يستبشر فيه الدلالة الطلائعية 
للمشروع التنويري الذي لم يتبلور إلا مع التفاعلات الكبرى التي 
أفرزتها الحداثة بعد قرون عديدة. كما يستقرئ فيه تحويرا جوهريا 
لمفهوم المادة الأرسطي» وهو ما شكل محور عمله الذي انكبّ عليه 
منذ الثلاثينات من القرن الماضي ولم ينشر إلا سنة 1972 تحت عنوان: 
«(إشكالية الماديةء» تاريخها وجوه رهاأ)ا عاراه :مكنا ةعامالة 125 
7 نكرت تله مأنله 1م205 مانزءدو. فقد اختار بلوخ كلذ من أبن سينا 
وابن رشد علمين بارزين في الفكر العربي الإسلامي للكشف عن 
النزعة المادية وكذلك عن اللبٌّ العقلاني والطابع العلماني في أثرهما. 
فييّن أن كليهما ساهما في تطوير المفهوم الأرسطي للمادة وتحوير 
طبيعة العلاقة التي تربط المادة بالصورة؛ فهما لم يقتنعا بالتحديد الذي 
أعطاه أرسطو للمادة والمتمثل في إمكانية التقبّل السَلبِي للصورة بل 
أضافا لها صيغة الإمكان الإيجابية التى تجعل المادة حاملة للصورة 
بالقوة. فكأنْ المادة تحوّلت إلى «رحم الوجود» أو كما يقول أيضا إلى 
«أم الوجود» 56:8 كمف بعاادكة باعتبارها تضمر في طياتها بذرات 
ل هبه لسارو نحن و التراث؛ المرجع السابق» ص 234. 


(3) المصدر السابق الذكرء ص 145. 
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الوجود في حالة القوة وليست مجرّد عنصر سلبي يتقبّل الصورة مثلما 
يتقبّل الشمع الرسم على سطحه. 

فبفضل التصور الشمولي للمادة أصبحت هذه تحمل بالقوة 
بذرات الموجودات الممكنة وجودها بالفعل وتحولت الصورة إلى 
مجرّد قابلة تساعد على عملية التوليد وذلك يدفع الموجودات بالقوٌة 
ضمن المادة إلى جر اودر بلقل" وللتأكيد على ذلك يستشهد 
الفيلسوف بابن سينا من كتاب «النجاة» حول نظرية الاستقساط 
ويضيف قائلا : 5 سينا يسمي الصورة «النار الكامئة» أو الحقيقة 
المشتعلة» للمادة. فبعد هذا التحوير الذي طرأ على العلاقة الحاصلة 
بين الصورة والمادة ليس هناك فاصل كبير يحول دون التوقف عند شبه 
المحايثة التامّة أو «الطبيعة الطابعة» التى تحدث عنها ابن رشد. وهذا 
يعني أنْ المادة لا تضم في طياتها كل الصور بمثابة البذور فحسب. 
وإنما تضاف إليها أيضا الحركة بصفة جوهرية و ليست عرضية كما هو 
الحال لدى أرسطو في حديثه عنها كقوام لكمال الشيء» ©. 

ما يمكن استنتاجه من هذا القول هو أنْ قراءة بلوخ لفلسفة ابن 
سينا وابن رشد تؤكد على التحول النوعي في تحديد طبيعة العلاقة 
التي تربط المادة بالصورة. فالثنائية الأرسطية مثلا قد نغيرت في بنيتها 
وأصبحت متوازنة في عناصرها بحيث لا يمكن لدى ابن رشد تصوّر 


(1) المصنر السابق الذكرء ص 153 ع:نم؟ ,«عاذه:زؤكس كفاع ةسصاماة كم2: ,.'آ طعواظ 


3 ,1801.7 ع طدعقدلها سدصع 0 بتسمتعطب3 مجه ملل ةلوكم0 

(2) ابن سينا واليسار الأرسطوطاليسي؛ المصدر السابق» ص105. -ع ةق ,.1 طعواظ 
رداع152101ا ناك لماج1131 1235 تند عسحطديط ولط عل كتاعاماكتجه 038 مله 82 
501 .5 ,7 .80 ,عمصاقطتدك مد عاط تطععع0) عواءة. 
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المادة منعزلة عن الصورة ولا الصورة متعالية على المادة. فكلاهما في 
علاقة تلازم حميمة مع الأخرى. وهو ما يوحي بالوحدة التي ساقها 
فيما بعد سبينوزا حينما عرض نظريته في الوجود باعتباره وحدة مطلقة 
تضم «الطبيعة الطابعة» و«الطبيعة المظوصة» والتى أثارت جدلا كبيرا 
في الأوساط اللاهوتية و العلمية. 

وانطلاقا من هذا التحديد لمفهوم المادة يخلص بلوخ إلى 
التتيجة التي كان يستهدفها من خلال قراءته لكل من الموروث السّينوي 
والرّشُدي والمتمثلة في التحوير الجوهري الذي حدث للإرث الأرسطي 
عن طريق القراءة العربية الإسلامية. فهو يعتبره منعطفا -حاسما تبنته 
المشائية العربية الإسلامية وينعته ب«اليسار الأرسطوطاليسي» في مقابل 
«اليمين الأرسطوطاليسي» الذي استقطبته «المدرسة المسيحية» وعلى 
رأسها «ألبير الكبير» وتوما الأكويني. وقد اتبع بلوخ في هذا التصنيف 
التقسيم الذي ظهر بعد وقاة هيغل بين «اليمين الهيغلي» الذي ظل 
متمسّكا بقراءة لاهوتية للنسق الفلسفي الهيغلي و«اليسار الهيغلي» 
الذي سعى إلى تحرير المنهج الجدلي الهيغلي من هالته القدسية وأبرز 
اللبّ العقلاني المختفي وراءها. ومنها تحولت الجدلية الهيغليّة إلى 
أداة علمية وظفت لتحليل الظواهر الاجتماعية والاقتصادية وكذلك 
للكشف عن مظاهر الاغتراب والأوهام الإيديولوجية في الفكر 
والمجتمع. 

أما بالنسبة إلى «اليسار الأرسطوطاليسي» فَإنْ بلوخ قد قدّم من 
خلال دراسته «أشهر تفسير جديد للرشدية» » حسب عبارة الباحث 


0 ستممان فيلد. صمويل هانتتكتون و ابن رشضلدء التنوير وصراع الحضارات» مسجلة 
الفكر العريى؛» عذد 1ق 5 ص 28. 
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الألماني ستيفان فيلدء إذ أنه لم يعزل رواد «اليسار الأرسطوطاليسي» 
أو المشاءين العرب الإسلاميين عمّن واكب عملهم من الرَشْديَين 
الغربيين أمثال سيجر برا بان وجوردانو برونو وغيرهما. فكل هؤلاء 
كان يجمعهم عنصر مشترك هو إعادة النظر في المفاهيم الأرسطية 
وتأويل دلالاتها وفقا لما تمليه التطورات العلمية والتطلعات المعرفية. 
فلا غرابة أن يبرّر فيلسوف الطوباوية مقاربته بين كل من اليسار 
الأرسطوطاليسي والهيغلي بالقول «إنها مقارنة ذات صبغة طبيعية 
إذ أنزل فيها العقل الفعّال الأرسطي وكذلك الرّوح المطلق الهيغلي 
من السماء إلى الأرض (...) فما يجمع بينهما هو الاهتمام المشترك 
والمتزايد بالحياة الدنيا وكذلك السّعي إلى جلب العقل الفعّال 
الأرسطي نحو النزوع الطبيعي كما حصل ذلك للروح المطلق الهيغلي 
بعد عملية القلب المادية» ). 

ماذا يمكئنا أن نستخلص من هذه القراءة المادية للتراث الفلسفي 
العربي الإسلامي التي تبناها بلوخ ؟ هذا التحليل يجرّنا إلى الحديث 
عن ثلاثة أبعاد قد يتسنى لنا استنتاجها: 

1-البعد المعرفي 

لقد أفرزت دراسة بلوخ تحديدا جديدا ومغايرا لمفهوم المادة 
بعد أن أعيد النظر في القراءة التي حصلت له عبر التاريخ. فالمادة 
ليست كتلة ميتة أو ظاهرة آلية بحتة» وإنما هي حسب الدلالة التي 
تضمُنها التعريف الأر سطي والتى تيناها بلوخ «كاثا تو ديناتون»-16م1 
1 10 أي ذلك الموجود بالقوة الذي يحدد شروط الوجود 


(1) بلوخء ابن سينا و اليسار الأرسطوطاليسي؛ المرجع المذكورء ص 492 . 
2 , م28 1 مل عفاعاماكةبع 11710 6671714 :1ن .1 طعواظآ 
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والتمظهر في الواقع العيني من ناحية؛ كما أنها من ناحية أخرى «دينامي 
أون» - :0 :تمرك - أي ذلك الموجود في حالة الإمكان والمتضايفة 
مع كل ممكن واقعي وموضوعي» ومن ثم فهي أساس الإمكان أو 
مهده وقوامه. 

إلى جانب هذا التحديد أبرزت الدراسة طبيعة التفاعل الذي يقع 
بين المادة والصّورة وخاصة بعد أن تغيّرت نوعية هذه العلاقة على 
مستويات عدة داخل الموروث الفلسفي مثل علاقة الوعي بالوجود أو 
النفس بالجسد. وهو ما قلص تأثير التأويل السطحي والخاطئ لمفهوم 
المادة وأعاد له دلالته العميقة وحيويته سواء داخخل التراث العريى 
الإسلامي أو ضمن القراءة الغربية للجدلية المادية و التاريخية ©. ١‏ 


2-البعد الويديولوجي 

لا شك أن بلوخ قد شعر بالنقائص التي تضمنتها القراءة 
الإستشراقية والفلسفية للتراث العربي الإسلامي رغم الجهد الكبير 
الذي بذل في هذا المجال. فهو قد نقد بشدة مثلا الطريقة التي تونخاها 
المستشرق الألماني ماكس هورتن في كيفية تأويله للنصوص الرّشدية 
حيث ما انفك الباحث يعمل على تعديل موقف ابن رشد إلى حد 
وسمه بالفقيه المتزمت و المدافع اللدود عن النص الديئي 65 و هذا 
يتناقض والواقع التاريخي الذي عاشه ابن رشدء خاصة في محنته 
الأخيرة» حيث تعرّض إلئ أبشع الاتهامات و أشنع الهجمات من قبل 
الغقهاء وذوي السلطة السياسية» وهذه المحنة أدت بحياته رغم العفو 
الذي تاله فيما بعد. فتوضيح هذا الموقف من قبل بلوخ وتأويل النص 


(1) نفس المصدر أنظر التقديمء ص 17-15. 
(2) بلوخء نفس المصدرء ص 492. 
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الرّشدي في الاتجاه الموضوعي جعل القراءة تتحرّر من الأحكام 
الاعتباطية والمسبقة التى أسقطتها أحيانا القراءات الإستشراقية والتي 
أصبحت قيما بعد موضوع نقد متواصل كما حصلت الإشارة إليه في 
موضع آخر . 

إضافة إلى ذلك فإِن دراسة بلوخ سعت أيضا إلى الربط بين 
المجالين النظري والعملي أو المعرفي والإيديولوجي» بحيث لم 
ينمعصل البحث عن الواقع الاجتماعي والسياسي» بل حاول إبراز 
العلاقات الموضوعية التي تحدده والتي تجد انعكاسها على المستوى 
النظري. كما يجدر في هذا الصدد التذكير بأن ما سعى إليه الجابري مثلا 
الأرسطية أو في رده على الغزالي في «تهافت التهافت»» يتطابق والغاية 
التى استهدفها بلوخ من خلال قراءته رغم النقد الذي وجهه الجابري 
لهذا النمط من القراءة التى نعتها بالسلفية الماركسية. 

3-البعد الحضاري: 

لم يقتصر بلوخ في بحثه على درس الأثر اليوناني ومدى 
تطوره داخل التراث العربي الإسلامي بل واصل تتبّع التحوير الذي 
جرى على هذا التراث بعد أن وصل إلى الغرب وكيف كان وقعه 
الطوباوية فى هذا المجال إلى تداخل الأبعاد الزمنية والمكانية التى 
تكشف عن مسار معر في وحضارىي مغاير لأصيرورة التاريخية. فهو 


(1) آنظر مقالنا بعئوان: ابن رشد في ظل القراءات الألمائية»» ضمن أعمال «ابن رشد 


فيلسوف الشرق و الغرب» منشورات المجمع الثقافي» تونس 21999 ص 487- 
0. 
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يتحدث مثلا عن بوادر التنوير التي ظهرت مع الفكر الرّشدي وكذلك 
عن 00 اجتماعي تجاري يمائل بروز الطبقة البو رجوازية التجارية 
فى عصر النهضة» ولكنه سبقها في أرض الإسلام قبل قرون عدة . 
ولا بد من التأكيد هنا أن الرشدية قد ساعدت على تنمية هذا التثاقف 
الحضاري بصفة محسوسة» خاصة وأن ابن رشد ذاته كان منفتحا على 
أهل الحق أنى كانت مشاربهم وهويّاتهم كما نص على ذلك في «فصل 
المقال».©) وهو ما دفع أنطوان سيف إلى الإشادة بهذا البعد الحضاري 
للرشدية قاتلا «هذه اللحظة الرشدية التاريخية المنيرة والمتألقة هي 
التي يمثلها الوعي العربي المعاصر ويتحسّر على افتقاده لها ويحاول 
إحياءهاء ويعمل على استعادتها» ©©. إلا أن بلوخ كان سيّاقا إلى التنويه 
بهذه الظاهرة الإبداعية للتثاقف الحضاري» فهو » كما ذكرناء كان من 
المفكرين الألمان الرّواد الذين انفتحوا على الشّرق معرفيا وتغذى من 
مناهله ثُمّ كشف عن العناصر المشرقة والإيجابية فيه» بحيث تحوّل 
الفكر العربي الإسلامي إلى مرجع فلسفي وحضاري هام يمكن أن 
يقتدذى به مستقبلا على الصعيد الإنساني وفي مجال التثاقف. 

غير أنه لا بد من التذكير بأ هذا النمط من القراءة المادية 
للتراث العربي الإسلامي الذي عرضه علينا بلوخ في هذه الدراسة 
وفتح به مجالا جديدا للشرح والتأويل يحتاج هو الآخر إلى وقفة نقديّة 
كما تؤكد على ذلك كل من إلزبيت بوشمان وعطيات أبو السعود في 
(1) ارنست بلوخ؛ ابن سينا و اليسار الأرسطوطاليسي» ص 482. 
(2) أبو الوليد محمد بن رشدء فصل المقال و تقرير ما بين الشريعة و الحكمة من 

الاتصالء ضمن «فلسفة» ابن رشدء دار الآفاق الجديدة» بيروت 1982: ص 17. 


)3 أنطوان سيف»ء كلمة الافحاح لندوة أبن رشد في بيروت 21994 مجلة الفكر العربي؛ 
عدذ 81 21995 ص 6 
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بحثهما حول بلوخ". فهما تتساءلان عن مدى الحديث حقا عن تيّار 
مادي داخل الفكر العربي الإسلامي» وهل كان كل من ابن سيئا وابن 
رشد فعلا رائدا أو متمّما لحركة يسارية تبناها عن طريق قراءة الإأرث 
الأرسطي؟ أليس هناك عملية إسقاط لأحكام مسبّقة على النصوص 
السّينوية والرّشدية من قبل بلوخ؟ إن المجال لا يسمح للتوسّع في 
هذا الموضوع والإجابة بإطناب على هذه الأسئلة» لكنّ القراءات التي 
أجراها كل من الطيب تيزيني وحسين مروة”» على نصوص ابن سينا 
وابن رشد تكشف بأنه يمكن تفسيرها حسب المنوال الذي توخاه 
بلوخ. 

لقد اعتمدنا في ترجمة نص «ابن سينا و اليسار الأرسطوطاليسي» 
على النسخة التي نشرتها دار سوركامب بفراتكفورت سنة 1963 والتي 
أعيد نشرها كملحق في كتاب « إشكالية المادية؛ تاريخها وجوهرها» 
سنة 1972. كما قمنا بالتَحقيق في النصوص والشواهد التي استند إليها 
بلوخ في دراسته» وأضفنا الملاحظات والتعقييات الواردة في الهوامش 
لتيسير عملية الفهم على القارئ. 

وفي الختام نود تقديم شكرنا الجزيل إلى كل من الأستاذ صحبي 
الثابت الذي بذل جهدا كبيرا في مراجعة النص المعرّب ومقارنته 
() عطيات أبو السعود: الأمل واليوتوبيا في فلسفة إرنست بلوخ» منشأة المعارف 


بالإسكتدرية 1997 ص 200. 


(2) الطيب تيزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيطء دار دمشق 
للطباعة والنشر دمسق 1 عن 215 ؛ حسمن مروة النزعات المادية في الفلسمة 
العربية الإسلامية» دار الغارابي؛ بيروت 106 ص 02 وكذلك دراسة الباحثة. 
مععتعة تغط عت ملز ععل دع اطمع2 عصناة معوصتتطء ج15 ,رممقسطءون13 طلعء طووناة1 

. 1979 ك8 ,ستملاا سد عسطاسصظط ,عداءء لا عمما .2 ردم 
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بالمصدر الألماني والأستاذ سرحان ذويب الذي أعاد النظر في النص 
العربي والأستاذ هشام جعيّط رئيس المجمع التونسي للعلوم والآداب 
والفنون «بيت الحكمة» لقبوله نشر هذا النص الفريد من نوعه في 
الفكر الفلسفي الألماني المعاصر حول قراءة التراث العربي الإسلامي 
ونشره باللغة العربية. 
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غبار 0 
5 7 
اواسيئا واللسبارالارسطو 1 


«التطور هو إخراج الصورة من المادة» 


«شلاع1126 عدع لاتناتق كد10 متأعتلع غأعز بعمسلكك [واصظط» 


عن أبن سينا وابن رشد 


ما من مرة نفس الشيء 
ريما نظر في كل شيء معقول سبع مرّاتء لكن كلما نظر وأمعن 
التفكير فيه» في زمن ووضع مغايرين» لم يبق على ما هو عليه؛ لا لأن 
الناظر قد تغيّرء وإِنّما أيضا وبالأخصٌ لأن المنظور فيه قد طرأ عليه هو 
الآخر تغيير» فعلى المعقول أن يبرهن عمًا جد فيه ويثبت ذاته كشيء 
جديد؛ هذا ما حصل بكل نجاحء خصوصا لدى المفكرين الشرقتّين 
الفطاحل. لقد أنقذوا النور اليوناني وساهموا كذلك في تطويره. 


معالم الذكرى 

ابن سينا المعروف ب(22مععانش) باللاتينية: هو من هؤّلاء 
المفكرين الأوائل وأعظمهم شأنا. ولد سنة 980م في قرية «أفسنة») 
بالقرب من بخارى وكان ينتمي إلى الشعب التدشيقي. ينتسب أيو علي 
الحسين بن عبد الله بن سينا إلى عائلة مرموقة اهتمّت بتربيته منذ صباه 
وحظي عند والديه بعناية كبيرة» فكان نضجه مبكرا وسليما؛ هذا التضج 
تناسب وتلك الموهبة التي تظهر أحيانا لتأخذ طريقها المرسوم»”© قبعد 
أن استوعب علوم الحساب والهندسة وكذلك المنطق وعلم الفلك؛ 


1) يبدو أنْ بلوخ استند في بحثه إلى ما كتبه ت.ج.دي بور في دراسته لتاريخ الفلسقة 
في الإسلام التي ترجمها إلى العربية وعلق عليها محمد عبد الهادي أبو ريدة. انظر؛ 
ت.ج.دي بور » تاريخ الفلسقة في الإسلام؛ دار النهضة العربية للطباعة والشر 
بيروت 198[1: صن 246. 
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انتقل ابن سينا إلى جامعة «بغداد» !؟ حيث درس الطبّ والفلسغة. 
وفي الثامنة عشرة من عمره أصبح ابن سينا قادرا على ممارسة الأمور 
الحياسة وعلم الطب معا وصار فيما بعد وزيرا لأمير همذان (المدينة 
التي أسّست على أنقاض اكباطان)» ثم دخل بعد ذلك في خدمة أمير 
أصفهان وعاد إلى همذان بعد أن غزاها هذا الأخير» كما أنه حصل باكرا 
على شهرة عظيمة في مجال الطب ومال كثير بعد أن نجح في شفاء 
ابن الخليفة في بغداد.© ويدعي أعداؤه الذين كانوا منذ البداية من بين 
الفقهاء أنه أطنب في إدمانه على الخمر والجنس» وهذا القول؛ لو ثبت 
حمّاء لهو شاهد على قوّة شخصيّته. أمّا إفراطه الحقيقي» فيتجلى في 
تعدد موّلفاته التي خلفها والتى تناهز التسعة وتسعين كتابا. لقد أبدع 
ابن سينا في الفلسفة كما أبدع في الطبّء وألف كتابه الشهير «القانون 
في الطبّ» الذي اعتبر مرجعا أساسيا لعدة قرون في الشرق والغرب. 

إن أهم مؤلفات ابن سينا الفلسفية يحمل العنوان الرامز «كتاب 
الشفاء» الذي ينقل صورة شفاء الجسم ووقايته إلى العقل. و«كتاب 
الشفاء» ”© موسوعة تضم ثمانية عشر مجلدا وتبحث في أربعة علوم 
رئيسية وهي: المنطق والطبيعيات والرياضيات والإلهيات. ومن بين 
الكتب التي نقلت إلى اللاتينية وترجمت منذ القرنين الحادي عشر 


1 لا شك أن بلوخ يقصد مدينة بخارى كما يتجلى ذلك من خلال ما ورد في كتب 
تاريخ فلسفة العصور الوسطى والفلسفة العربية الإسلامية» أنظر: انظر: ت.ج.دي 
بور تاريخ الفلسفة في الإسلامء ص 245 » جميل صلليباء تاريخ الفلسفة العربية؛ دار 
الكتاب اللبنانى» بيروت 2271؛, ص 212 

(2) هنا يذكر بلو” خطأ ابن الخليفة في بغداد عوض نوح بن منصور سلطان بخارى آنذاك 

وهذا الخطأ كالذي سبق يعود إلى عدم تحقيق بلوخ في الأحداث التاريخية. 

(3 * ذكر المؤلف العنوان في أصله العربي وترجم معناه إلى الألمانية. 
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والثاني عشر نجد: «تلخيص كتاب النفس» لأرسطوء «كتاب المعاد»»؛ 
(اعيون الحكم»؛ «الإشارات والتنبيهات»» «ارسالة في أقسام العلوم 
العقلية» وكذلك «رسائل في الحكمة الطبيعية» أو ما يسمّى بالإلهيات. 
أمَا ما فقد ولم يعرف إلا بصفة مختصرة من خلال ما ذكره الفلاسفة 
اللاحقون فهو كتاب «الحكمة المشرقية» الذي يعد من أهمّ المؤلفات 
9 م تزْمتا"'». وجدير بالذكر في هذا المقام ما ألفه ابن سينا باللغة 
لتدشيقيّة 9 لمجموعة صغيرة من القرّاءء وهي الموسوعة التي تحمل 
عنوان 06 نامه علاتي)” 0 التى نشرت بطهران سنة 1937 /1938 
في مجلدين (قارن ما كتبه بوغوتدينوف-07م1:داع80 - حول هذا 
الموضوع في المجلة السوفيتية « فوبروسي فيلوسوفي» علقدد /1948, 
ص358). وقد توفي ابن سينا سنة 1037 في أصفهان”) ودفن في همذان 
حيث مازال ضريحه معروفا ومقصد الزائرين لحد الآن. هناك في 
همذان قامت «جمعية السّلام الإيرانية» سنة 1952 بتنظيم الاحتفاء 
بالذكرى الألفية لميلاد الفيلسوف العظيم الذي ينتمي إلى مجموعة 
الثقافة في الشرق الأوسط بكل ما تدّسم به من سعة وتقدم وإشعاع 
إيراني عربي. 
(1) لقد دار جدال طويل حول هذا الكتاب المفقود في الماضي كما ذكر جميل صليبا 
في مؤلفه: تاريخ الفلسفة العربية؛ دار الكتاب اللبناني؛ بيروت 21971 ص 2215 إلآ 


أن هذا الجدال مازال متواصلا بل احتدٌ في العقدين الأخيرين منذ أن أعيد النظر في 
قراءة التراث. 

2 ذكر المؤلف اللغة التدشيقية و يبدو أنْ المقصود بها هى اللغة الفارسية . 

(3) وهى المعروفة تحت عنوان: الحكمة العلائية» انظر: عبد الرحمان بدوى» موسوعة 
الفلسفةء المؤمسة العربية للدراسات والنشرء بيروت 1984) ص 44. 

(4) حصل خطأ فيما يخص مقر وفاة ابن سينا. فقد أصابه مرض القولئح وهو مازال في 
إصفهان» ولكنه نقل وهو مريض إلى همذان حيث توفي هناك من جرّاء هذا المرض 
ودفن أيشما. 
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إن موعد الألفية التي مرّت على مولد ابن سينا لا يتناسب 
والتاريخ الميلادي بل يتطابق مع الحساب الهجري و توقيته القمري؛ 
وإنه حقا لواجب على التاريخ الأوروبي أن يعيد إلى الذاكرة المدرسيّة 
الشرقية بأكثر تمعن مما هي عليه الآن» لأن هذه الأخيرة» خلافا لما 
كانت عليه المدرسيّة الغربية» تمثل أحد مناهل فلسفة التنوير لدينا. 
ويتجلى ذلك خاصة؛ كما سنرى فيما بعد في الطابع الحيوي والمادّي 
المتميز الذي اتسمت به هذه الفلسفة والذي نتج عن تطوّر من خلال 
قراءة غير مسيحية لأرسطوطاليس. فهناك تيار فلسفي ينطلق من أرسطو 
لينتهي عند جوردانو برونو والمادة الكلية الزأهرة» و ليس عند توما 
الأكويني والعقل الأخروي؛ وابن سينا يمثل فعلا ضمن هذا التيار, 
إلى جانب ابن رشدء أبرز معالمه. هذ! ما يتعيّن إدراكه من فحوى هذه 
الذكرى التي لم تأت صدفة ولا يمكن أن تمرّ مرور الكرام؛ بل هي 
واجبة وضرورية: فهي تمثل نظرة جديدة ومنعشة تسلط على المادة 
بعد صمت طويل. هذه النظرة لم تكن سطحية مثلما حدث ذلك 
عند الآليين» ولا خجولة كما يتمئاها أصحاب المذهب الأخروي» بل 
تواصلت مشحونة بطاقة مع ابن سينا. 

مدن تجارية وأرضية فكرية يونانية 

كان ابن سينا طبيبا و لم يكن رجل دين» شأنه شأن بقية المفكرين 
الإسلاميين الفطاحلء إذ كان هؤلاء يعيشون لدنياهم ويفكرون تفكيرا 
علميًا. أجل؛ إن المجتمع الإسلامي بأكمله» رغم المظاهر الإقطاعية 
والجامح الفكري للجهاد الحربي الذي يتسم به» قد خضع لقانون 
يختلف عن الذي كان يسود المجتمع الأوروبي القروسطي. لقد كان 


56 


المجتمع الإسلامي مجتمعا بورجوازيا في مرحلته المبكرة؛ رغم أنه ما 
زال يحمل في طيّاته بقايا ناموس قبلي» ولكن يهيمن عليه في الحقيقة 
رأس المال التّجاري الذي يعتبر محرّكه الأساسي.''' فمدينة مكة» مقر 
ميلاد الإسلام؛ كانت أكبر المحطات التعجارية وأقدمها وإحدى المراكز 
الرابطة بين الجزيرة العربية و بلاد الفرس والهند و دول البحر الأبيض 
المتوسط؛ فالقليل من العرب فقط عاشوا قبل مجيء النبيّ محمّد 
كقبائل رخلء» أمَا معظمهم فكانوا منذ القدم بدوا يتعاطون الفلاحة 
والتجارة» فالقوافل كانت تريط بين الأسواق» و محمّد نفسه تزوّج من 
عائلة تجار عريقة ذات شأن كبير. وقد سبقت مدينتي البتراء وبُصرا في 
العصر الروماني مكة كمركز تجاريي©. 
بعد وفاة النبى محمّد بسنوات قليلة أَسّس الخليفة عمر بن 
الخطاب أسطول الملاحة في البصرة وهيمن من خلاله على كامل 
الحركة الملاحية في الخليج الفارسي؛ ويمكننا القول إجمالا ابه 
كفاعد م#«هجع: إن المجتمع العربي قد أنشأ المراكز التجارية خمسة 
قرون قبل ظهور البندقية وميلانو. بل في نفس الوقت الذي عادت 
فيه آنذاك أوروبا الرومانية تعتمد كليا على القطاع الفلاحي؛ فاز رأس 
المال التجاري في الشرق كأقدم ظاهرة للتبادل الحرّ. فقد غزا الأرض 
(1) حول نمط العيش والبتية الاجتماعية في الجزيرة العربية قبل حلول الإسلام وتغيرها 
عتد مجيئه انظر دراسات الطيب تيزيني مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر 
الوسيط» دار دمشق 1971» ص 194-138» ومن التراث إلى الثورة؛ دار ابن خلدون 
بيروت 21976 وحسين مروة: النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» دار 
الفارابي» بيروت 1981» ج1» ص 226-187. 


(2 إضافة لما سبق ذكره» قارن هذا القول يحديث أبي حيان التوحيدي حول دور 


التجار العرب في كتاب «الإمتاع والمؤانسة» تقديم واختيار أحمد الطود يلي» تونس 
02 . 
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في فترة وجيزة لم تتعد قرنا واحدا بعد الهجرة وتوغل فيها غربا 
حتى إسبانيا وشرقا إلى حدود الهند. ولكن ما هو الدور الذي قام به 
الفرسان العرب من خلال الجهاد في سبيل الله ؟ إنهم كانوا فى خدمة 
السند باد البحري. فخلافا لما كان عليه الوضع القروسطي المبكر في 
أوروباء تميّز العصر العربي بتجاره المشهورين عالميًا واعتمد على 
الصّناعة المزدهرة وتنقل البضائع»ء عوض أن يستند إلى الحصون وسط 
الأراضي المقفرة والمدن النادرة والأديرة. لذا لم يكن النور يسطع في 
العالم العربي فحسبء وليس في بلاد الإفرنج» بل كان أيضا نورا يفوق 
في حركته نور المدارس الرّهبانية الأوروبية وما تفرّعت عنها بعد ذلك 
5 جامعات. 

إضافة إلى الحركة التجاريّة الدائبة وجد الكتاب الجو الملائم 
له. فقد بقي التراث اليوناني القديم حيًّا بدون انقطاع ولم يؤثر 
فيه الترحال الذي حصل في تلك العصور. ففى سوريا حافظ هذا 
التراث على طابعه الحيوي بلا تشدّد بيزنطي ولا صرامة إشراقية؛ إن 
يامبليخوسء» وهو أبرز الأفلاطونيين المُحدثين وأجدرهم» كان سوريا. 
كذلك اشتغل العديد من السّوريين قبل عصر النبيّ محمّد ومجيء 
الرسلام بالطبٌ وتضلعوا منه؛ ثم أصبحوا في الحقبة الأولى للإسلام 
مترجمين للفلاسفة اليونانيين إلى اللغة العربية”». كما لا يخفى على 
الذهن احتكاك الفكر العربي بالنظرية المانوية الإيرانية وبحرّية الفكر 
التي كانت تتمتع بها بلاد الفرس والتي عبّر عنها كسرى أنو شروان 
( حول دود السّوريين المسيحيين في حركة النقل أنظر: جميل صليبا تاريخ الفلسفة 


العربيةء ص 116-93» كما لا ننسى أن النقل حصل في غالب الأحيان من اللغة 
السريانية إلى العربية ولم يكن عباشرا عن اللغة اليوناتية. 
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أحسن تعبير باحتضانه الفلاسفة اليونانيين الذين فرّوا من اضطهاد 
الإمبراطور البيزنطي جوستنيان"'». وحين تقلصت حريّة الفكر هناك 
وأصبح كسرى هو الآخر من مضطهدي الطوائف المتشيّعة التي كانت 
تعبد الطبيعة ومساندا للدين القائم (بحيث لقب بعد تبنيه هذه العقيدة 
أنو شروان أو السّرمدي)» تمكن الكهنة من فرض نفوذهم على السلطة 
في بلاد الفرس حتى الفتح الإسلامي وذلك بطريقة لم يسبق لها مثيل؛ 
فتحجّرت الطقوس وتعددت الخرافات : لكن رغم كل ذلك بقي أثر 
الديانة الإيرانية القديمة © متواصلا وكذلك الاعتقاد بأن الإنسان» 
بفضل استعماله للعقل واعتماده على المنشآت الاجتماعية» بإمكانه أن 
يساند الرّوح الطيّبة في صراعها ضد قوى الشرّ. 

فمدينة بخارى التي نشأ بقربها ابن سينا والتي كانت تخضع 
لسلطة بغدادء كانت في حد ذاتها تنتمي لدائرة الحضارة الخوارزمية 
الإيرانية» وبغداد نفسها أصبحت منذ القرن الثامن الميلادي تحت 
خلافة المنصور المركز المرموق لتلاقح الثقافتين العربية والويرانية. 
فقد كانت مديئة تتجاوز فيها المعرفة تلاوة القرآن وصارت مهدا 
لأسمى حضارة برزت في ذلك العصر وأفضل موطن ازدهرت فيه 
الثقافة بشْتّى أنواعها بحيث تحلت بسمة التمدّن المناهض للتزمّت 
الديني العقيم. 

إن روح الفكر المتسرّر التي نشأت هناك نقلت من بعد إلى 
أقصى الغرب» أي إلى قرطبة» حيث وجدت نفس الثقافة. وكما 


(1) استند بلوخ إلى ما كتبه دي بور في: تاريخ الفلسفة في الإسلام» ص 25. 

(2) يقصد المؤلف حسب ما يبدو المانويّة وإن لم يذكرها حرقيًا؛ حول معتقدات 
المجوس وسائر فرقهم وأثرهم في الفكر العربي الإسلامي انظر ما ورد في كتاب: 
الملل والنتحل للشهرستاني؛ دار الفكر» بيروت) دانت. 
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لاحظنا سابقاء فإن الفلسفة لم تكن هي الأخرى من النوابيت الغريبة 
أو الدخيلة على الأرض الإسلاميّة بل كانت لها حقا عراقتها اليونانّة 
-- السريانيةء فكل ما سبق ذكره يوضح مجلاء خصوصية المفكرين 
الإسلاميين الفطاحل: فهم أطباء وليسوا رجال دين» ذوو نزعة طبيعيّة 
وليسوا بفقهاء. 

في أوروبا القروسطية أنذاك كان عدد الفلاسفة ذوي الميول 
العلمية قليلا جدا (روجي بيكون وألبرت الكبير يعتبران الوحيدين في 
هذا المجال)؛ أما لدى المدرسيّين العرب فكان الأمر على عكس ذلك» 
فلديهم يرجح العلم على الفقه حتى في شرحهم لسور القران (مثلما 
ينص على ذلك «كتاب المعاد» حيث ينفي ابن سينا فى شرحه للسّورة 
6 حشر الأجسام يوم القيامة). كذلك كانت العلوم الدنيوية بدون منازع 
أروع ما تحلى به ساسة الإسلام شرقا وغرباء أي العباسبين في بغداد 
والأمويين في قرطبة» فهنا لم يكن الخليفة البابا المقدس» ولم يبرز أثر 
التزمّت الديتي المناهض للعقل إلا مؤرا بعد تدهور الوضع السّياسي 
والتجاري في المجتمع العربي. فإلى حد عصر الانحطاط ما انفك يسطع 
ما نعته روجي بيكون مثنيا بذلك بإطناب على دور العلوم العربية: «العلم 
التجريبي»© إلى جانب الدراسة المتواصلة للعلوم «الدخيلة» القديمة 
وتطورهاء وقد ذهب الاسكندر فون هومبولت هو الآخر في حكمه إلى 
حدٌ القول بأنَ العرب هم المبتكرون الحقيقيُون للعلم التجريبي المدقق 
) هذا الحكم ينسم بشي» من المبالغة ولا يمك أذ يطبق على كل المفكرين الإسلاميين 

بصفة مطلقة: فابن رشد مثلا كان قاضيا وذقيها وطبيبا وفيلسوفا فى 


(2) يقصلك بلوخ هنا الرسالة اللاضحوية في أمر المعاد» القاهرة 9 5 
(3) ذكر المؤلف العلم التجرد بي باللغة اللاتينية «كف ]7117119 لوطد 1 503211123 ». 
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والمحكم على الإطلاق.' فكم هي جليّة الأرضية التي يتضح في 
أعقابها أيضا نمط التفكير اللافقهي لدى الأطباء والفلاسفة الإسلاميين 
فى العصر الوسيط خلافا لما كان عليه الوضع آنذاك في أوروبا الإقطاعية 
والكنسيّة. ويبدو هذا الفرق واضحا رغم المرجعية الفلسفية المشتركة 
المتمثلة فى أرسطو ورغم المسحة الصّوفية التي لم يخل منها الشرق 
نظرأ لما خلفته الأفلاطونية المحدثة من أثر. 

وجه الاختلاف في العلاقة بين الحكمة والعقيدة 


ليس من الغريب أن يشعر هؤلاء المفكرون الذين سبق ذكرهم 
بتفوّقهم على أهل العقيدة» فبقدر ما نلاحظ التأكيد على تعلقهم بالإيمان 
فإن هذا الضرب من الوفاء لا يخلو كذلك من احتراز بيّن يقلل من 
شأنه؛ وهذا الاحتراز يشبه اشمئزاز الرّجل الكهل من أكلة الأطفال أو 
بالأحرى يماثل نفور الباحث عن الحقيقة من كل ما هو زائف وتحفظه 
إزاء أي إغراء للفكر العقيم. يقول ابن سينا في هذا السّياق بأن مؤسّسي 
العقائد قد جاؤوا فى مختلف العصور بما لقّنه الفلاسفة فيما بعدء إلا 
أنهم أشاروا إليه حسب طريقتهم التي تخفي باطن مدلوله» ولقد عبّروا 
عنه من خلال الرّموز والأمثال لأن الوحي المنزّل جاء بلغة المجاز 
التي يفهمها كل الناس. فلو أنزل الوحي على نحو آخر غير الذي 
جاء عليه لفقد مقعوله؛ أمَا مهمّة الفلسفة فهى إخضاع الدين لمقاييس 
العقل والتحقيق في مضمونه من قبل الرّاسخين في العلم» أي لا بد من 
(1) الاسكندر فون هوميولت (1859-1769) فيلسوف وعالم طبيعة ألماني حاول الربط 
في دراساثه العلمية بين كوانين الطبيعة وحركه الفكر البشري كما عبرت عنها 


المثالية. وهو من معتنقي النظرة الكلية للعالم التي تشهد حاليا نهضة جديدة نتيجة 
لتطور الفيزياء الحديئة. 
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الإدلاء بالبرهان عوض التشبّث بالإلهام.”© وهكذا تحوّل الإيمان بنص 
القرآن» أي بكلمة الله» إلى اعتقاد من نوع آخر يتمثل في التعلق بقدرة 
العقل البشري» وهو ما يوضح أن العلاقة بالشريعة لم تكن متوترة 
وأن تأثيرها الملزم من حيث توجيه البحث العلمي بقى محدودا جذا؛ 
كما أنه لم يبق شيء مما أوحت به العقيدة خخارجا عن إطار المعرفة 
أو فارضا سلطته على العقل؛ بل الأصمّ هو أن لغة المجاز هي بمثابة 
اللغز الذي تفك عقده دون أن يكشف عن أسراره. ففي نظر ابن سيناء 
وبصفة أدق لدى ابن رشدء كان أرسطو هو الذي تجلت فيه أسمى 
صورة للعقل الإنساني» فلا يمكن التعبير بأكثر وضوح عن مكانة العلم 
المزسوقة 
لقد أشاد المدرسيون المسيحيون أيضا بأرسطوطاليس إلى حد 
التقديس حين لقبوه بداية من القرن الثالث عشر بالمبشر للمسيح؛ 
لكن هل يمكن تصوّره بالمثل لدى المفكرين الإسلاميين واعتباره 
رائدا لمحمّد؟ كلا! إِنَّ أرسطو ليس برائد» بل هو بالنسبة إلى ابن رشد 
الظاهرة التى تجلى فيها العقل البشري إطلاقاء في حين أن نور محمّد 
انحصر في إطار الموعظة والإرشاد كمرحلة أولى للتربية» وتجلى من 
خلال الرموز والأمثال. لهذا الشّبب تختلف هنا علاقة الحكمة بالعقيدة 
تماما عن التصور المسيحي المدرسي لها. فهناء ابتداء من «أنسلم فون 
كانتربوري» حتى توما الأكويني؛ لم ينظر إلى الوحي باعتباره ضريا من 
رمتساو فى نزلة إلى لذن ميا الى باكر لس الي تتا علا وين 
الأرجح أن يكون قد استوحى قوله» ليس من ابن سيناء وإنما من أبن رشد وكتابه 


ال المقال وتشرير م بين الشريعة والحكمة من الاتصال» حيث يواجدك هذا 
التاويل. 
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الأمثالء بل وحتى لدى من سبقهم من فلاسفة الكنيسة الهراطقة مثل 

سكوتوس الأرغيني الذي بدا لديه التأثر بالفكر العربي والأفلاطوني 

الحديث قَوّيا جداء فإن «الحقيقة العقليّة» كانت تخضع ل«حقيقة 
السَلطة» الكنسيّةء إذ كان 3 العقل أن يثبت «حقيقة العقيدة عن 

طريق البرهان». 0 لقد قلب أ لبير الكبير» وخاصة توما الأكويني؛ 

علاقة الحكمة بالشريعة المأثورة لدى العرب رأسا على عقب : 

فليست العقيدة هى المعرفة الأولى الملائمة لعقول العامة والممهدة 

للحكمة؛ بل إن هذه الأخيرة هى التّور الطبيعى والمرحلة التمهيديّة 
للوحي.© وحينما حاول توما الأكويني أيضا التوفيق الموضوعي بين 
العقيذة والحكمة. فإنه بشى رعم ذلك حبيس مفارقة دينية» ل سممأ 
تلك المفارقة المسيحيّة التى عارض بها القديس باولو حكمة الكون 
ووصفها ترتوليان بقوله: « إن الإنجيل حقّ لأنه غير منسّق» ويستحيل 

فهمه» © وهكذا تبدلو العقيدة فى أصولهاء حتى لدى تومأ الأكوينى؛ 

وهو أكبر ممثل للأرسطية داخل الفكر المسيحي وأشدهم تشبّثا بها؛ 

متعالية على العقل؛ إن لم تكن معادية له بنفس القدر؛ و لهذا السّببِ 

فهي أكثر جدارة بالتقدير باعتبار أنه لا يمكن إدراكها عن طريق المعرفة 

)1 عرض المؤلف الجمل المرصودة باللاتينية. 

2( الكر ست زينب و التصيري أبن ورشد 0 فلسفة العقيول اارضلى: دار 
إلى الإشكالية التي ا إليها بلوخ وييّنت ١‏ العقلاني الذي أنتهسجه 
0 الإسلاميون والتتّار الذي توخاه المدرسيون في دفاعهم عن اللاهوت 

تبنّيهم الفكر الأرسطوطاليسي. 

3 ذكر بلوخ القول باللغة اللاتيئية. أما الكاتب الذي استشهد به فهو ترتوليان أحد كتاب 

اللاهوت الأوائل؛ ولد ترتوليان في قرطاجئة سنة 0 م وتوفي أيضا فيها سنة 240 


م» وقد اشتغل بالحقوق في روما ثم حل لحري راصم بن زرا باه اقبي 
لكن تأثير الفكر الرواقي فيه جعله من ألذم نقاد الكنيسة وأشطرهم دقاعا عنها 
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الطبيعيّة»'' فلا يمكن أن تكون المفارقة بين هذا التصور ومعادلة ابن 
سينا بين المعرفة و الثور (أي التور السّرمدي) أكثر حسما. 
ومع ذلك فإن العقل المشرقي لم يكن هو الآخر في توجهه 
دنيويا فحسب» إذ لم يكن يعتبر انذاك القوة الوحيدة التى حادت عن 
انمد ,ويعطلاك ست انمه فخا ناكا تمك الحركة العيوافة #ويمقة 
غريبة» تحفظ أهل الحكمة إزاء أهل الكتاب وعبّرت في الشرق» ثم 
بعد ذلك فى الغرب لدى الزّهد الألبيجوا ومايستر ايكهارت حنعئواء]/1 
نقطعا1 - مرارا عن مناهضة شعبيّة لسلطة الأعيان والكنيسة.© فإلى 
جانب ذلك ساعدت هذه الحركة خاصة لدى الطبقة الإيرانيّة الْتْرية 
على خلق معارضة متواصلة ضد الإسلام العربي8 ؛ حيث برزت هذه 
في شكل حركة فلسفيّة غنوصيّة. ناهيك أن ابن سينا نظر مرارا إلى 
يخفى على أحد التأثير السّريانى الإيرانى فى الدوائر الفكرية ببغداد 
والذي كان يتناقض تماما مع النْص القرآني والشرائع الإسلامية. ففي 
بغداد» وخاضة في البصرة» استمرّت الحركة الغنوصية كةدم6 الإيرائيّة 
1 يقصد المؤلف هنا بدون شلك المعرفة النائجة عن العقل والمرتكزة على البرهان. 
2 لتددوحلت حر ال ل 0 
الكنيسة والأعيان." ومن من ادقن يمكن 6 يوحن ايكهارت الملقب مايستر 
ايكهارت ويعقوب بوهمه » وهما من الذين يقولون بالجمع بين العقيدة والحكمة؛ 
أما الألبيجواء فهي فرقة دينية انفصلت عن الكنيسة الرومانية ووجدت لها مناصرين 
في لوت فرنسا حتى من بين الأعيان وقد حاربها البابا بشذة. أنظر: إرنست بلوخ» 
١‏ نجد هذا اتيم الى دي مود الذي سنن بارع لبه في بحنه وكالك اد رين في 
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القديمة والمتمثلة في القول بمبدأ النور الذي يعتبر أحد أصول التزهّد 
الغنوصي» وهي عقيدة تقرّ بمذهب المزج بين التّور والظلمة" وبين 
المغامرة والخلاص. وابن سينا الذي اتسم بالنزعة الطبيعية لم تكن 
له علاقة بأهل السنّة؛ وإنما كانت له صلة بمعتنقي المذهب الذهري 
الذين يقرّون بميتافيزيقا النور الفلكية» فمال لهرطقتهم (حيث يبدو 
هناك هوميروس نائما) وحتى إلى خرافاتهم أحيانا (باستثناء التنجيم 
الذي فنده في رسالة خاضة) وكان يتردد على الفرق الصّوفية الإيرانية 
التي تقول بتطلع النفس إلى النّور السَرمدي عن طريق العرفان أي 
بدون استناد إلى القرآن أو القيام بالفراتض الدينيّة.©) كما كانت له 
اتصالات بإخوان الصفاء في البصرة» وهي تلك الفرقة من أهل العلم 
التي تكوّنت حوالي 950 ميلادي (القرن الرّابع الهجري) وخلفت 
رسائل أشبه ما تكون بدائرة معارف شاملة بعت فيها آراءها حول 
صدور العالم ورحلة النفس إلى النور السرمدي وعودتها بعد ذلك إلى 
الجسمء متأثرة في ذلك بالئزعة الأفلاطونية المحدثة. 

كل هذا يعبّر عن مدى حضور حركة التصوّف التى هي في 
الواقع حركة مناهضة للحياة الدنيوية: لكن هذا التصوّفء كما ذكرناء 
كان لا شك حليفا من نوع خاصٌ للنزعة الطبيعية في صراعها ضِد 
السلطة الديئيّة وأهل السئة» إذ إنه لا يمكن في نظر الصّوفية المتعالية 
التخلي عن العقيدة باعتبارها أفيونا للشّعب بل تعتبرها على عكس 
(1) انظر كتاب الملل والنحل للشّهرستاني؛ ص 260-235 ودي بور تاريخ الفلسفة في 

الإسلام؛ ص 130-125. 

(2 لقد تعرّض محمد عابد الجابري إلى النزعة الغنوصية في الفكر السّينوي وتقنها 


بشلة بحيث اعتبرها نقطة التحول أو الردّة في الفكر الفلسفي العربي الإسلامي 
انظر: محمد عابد الجابريء نحن والتراث» بيروت 1981: ص 39. 
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ذلك مخدرا ضعيفا. غير أن التوجه الذي يقرّ بوحدة الوجود الشاملة 
لدى المتصوّفة يقول بالصحو من حالة التقيّد الديني وليس من مقام 
الغيبوبة» فالإيمان بالنسبة إلى أهل التصوّف يسمو به إلى حالة الحلول 
الكامل والذوبان الشامل في الوجود الواحد» وعند ذلك يشعر الصَوفي 
بتفاهة كل الأديان فيتعالى عنها باعتبارها بعثت لغير أهل الكشف 
وأصحاب المشاهدة. وينطبق هذا الحكم أيضا على إخوان الصفاء 
في البصرة بنزعتهم التعميميّة والمستوحاة من الأفلاطونية المحدثة : 
فهم يرون أنْ الأديان القويمة ليست مراحل تمهيديّة ولا طرقا تربويّة 
للكشف عن حقيقة روحيّة» بل هي في آخر الأمر طرق تعتيم وحالات 

فما عبّر عنه أبو السّعيدء وهو صديق صوفي لابن سيئاء حين 
قال: «ما لم تخرّب المساجد فإن عمل المتصوفة لم يتحقق بعد وما 
لم يتساوً الإيمان بغير الإيمان تساويا تامّاء فلن يصبح أحد مسلما 
حقا» (قولد سيهرء دروس حول الإسلام؛ 1910» ص.172) لهو دليل 
قاطع على تطابق نظرة ة أهل التضّوف مع تصوّر المفكرين الإسلاميين 
المستقلين عن الدين رغم اختلاف الأغراض وتباين طرق البحث؛ 
فإذا تجرّأ الصٌّوفى في حالة المشاهدة إلى حد القول بوحدة الشهود 
والجمع بين الخالق والمخلوق» فعليه يه أن يخشى سطوة الجلاد كما 
أثبت ذلك التاريخ؛ وهكذا يبدو أنْ تجاوز الدين من خلال التعالي 
عليه يضاهي فناء الإنسان في الله وفناء الإله في الإنسان. 


4 ذكر بلع هذا القول بدون أن يعرف تماما من هو أبو بو السعيكء إلا أنه استند في قوله 


إلى ما ورده المستشرق الألماني ايغناس غولدزيهر في كتابه: محاضرات حول 
الإسلام هيدلييرغ 1910 ص 15-2 معل ععمات معع سدع ه77 ,معطتعفامت عقمع1 
,5 1910 جع طاعلنع11 بحصد1 
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إن هذا الفضرب من التنوير لا يندرج في إطار المذهب الطبيعي 
الهرطقي فحسبء بحيث يمثل عموده الفقري؛ بل يحمل في طيّاته 
أيضا معالم التزهد المناهض للكنيسة. وهو ما نلتمسه - لا في شكل 
وحدة وجودية» بل فى ظاهرة دينيّة إنسانيّة - ويصفة محسوسة لدى 
(«ايواخيم دي فيور» - كون]8 عل متطعدهز المبشر بإنجيل ثالث مجدد 
لما سبق. وأخيرا برزت الموجة المعادية للكنيسة بكل تحمّس داخل 
حركة التزهّد الألماني في القرن الرابع عشر الميلادي والتي عبّر عنها 
مايستر ايكهارت بآرائه المؤلّهة للإنسان وللعقل البشري. وهذه النزعة 
تذكر بإخوان الصفاء والحركة الصوفية. 
ومن المؤكدء حتّى لا نجازف بالحقيقة التي لا ريب فيهاء أن 
لصوفيّة لم تكن معادية للسّنة فحسب» بل كانت أيضا معادية للحكمة: 
وهذه الظاهرة الأخيرة تبرز خاصّة في عصور الانحطاط؛ فقد تعرّضت 
مؤلفات انس اناك لحمة ابح بعد دايعال الصوفية مع 
أهل السّئة وشنت الحرب على الفلسفة. ا 
بهذه الحملة التي رفعت من منزلة الشك وجعلته يناقض العقل؛ هو 
الغزالي الذي باشر تدريس الفلسفة كأستاذ ببغداد قبل أن يتتحامل عليها 
باسم التصوّف ويؤلف ضِدّها كتاب «تهاقت الفلاسفة»»© الذي كان له 
أثر وخيم على مصيرها. وقد قضّى الغزالي آخر حياته متصوّقاء إلا أنه 
(1) يوهاخيم دي فيور(1202-1130) هو قسّيس من إيطاليا عاش ذ في القرن الثاني عشر 
الميلادي اشتهر من خلال نظريته حول الثالوث مقس و كان ل الث لير في 


(2) أبو حافك جار الخ الي » تهافت الفلاسفة» تحقيق وتقديم سليمان دنياء القاهرة 


40 إن بلوخ لم يبحث بصغة متعمّقة ونقدية في دور تحامل الغزالي على الفلسفة 


والذي جرى قبل أن يعتنق طريقة التصوّف وكان نتيجة شك موضوعي ودراسة 
عميقة للمذاهب والمسائل الفلسفيّة. 
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غير مجرى الصّوفيّة عن وجهته الأصلية بعد أن جرّد هذه الأخيرة من 
تلك الأفكار التي تقر بوحدة الوجود و عوّضها بتعاليم فقهيّة روحيّة. 
وممًا قال هذا الفيلسوف المرتد متحاملا على أهل الحكمة: 
[البسيط| 
حل ما ترآه ودع شيمًا 00 به في طلعة الشمس مايّغْنيك عن زح «؛ 
وكان يعني بذلك الجرم الذي يرمز إلى التأمّل والتفكير العميق 
والميقظة والعلم» ؛ فهو يعتبر القرآن بمثابة الشمين: وبضع أراء أبن سينا 
التي كفر بها وحط من شأنها في منزلة زحل؛ 000 
العالم» وإقامة الدليل في قضية العليّة أو علاقة السّبب بالمسيّب» 
ومسألة عدم حشر الأجساد. غير أنه؛ إلى جانب هذا التصوّف الذي 
قاد إلى الانحطاط والظلمة وتطابق معهمأ فيمأ بعل) وجدت حركة 
مر سا اوبات تقرٌ بإخضاع العقيدة للنظر 
بحت ؟ فبعدل المترة الرواقية التي أ لت بواحلة الوجود. احتضنت 
الأفلاطونية المحدثئة أولا كل التصورات الدينية الموجودة آنذاك في 
العالم» سواء كانت يونانية أم شرقية» ضمن هذا الإطار المجازي» أي 
1 لم يذكر بلوخ إلا العجز من بيت الشعر ولم يدل بالمصدرء ومن الأرجح أنه استند 
إلى ما أورده أبن طفيل في قصة: «حي بن يقظان» حيث ذكر هذا البيت في حديثه 
حول الغزالي. انظر: فلسفة ابن طفيل ورسالة «حي بن يقظان»» تحقيق عبد | 


محمود؛ ببروت 1982 ص 80 » ويعود هذا البيت إلى المتنتي. (انظر ديوان المتنبي 
حك ص 205؛ شر ح البرقوقي؛ ط. ٠‏ بيروات» 6). 
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أنها قامت بتأويل الرموز الديئيّة في قالب تصوّرات فلسفيّة؛ ثم طرح 
رائد المدرسة المسيحيّة أريجين”' نظرية المعاني الثلاثة الكامنة في 
الإنجيل: أي الظاهر من خلال صريح النصء والمرموز إليه من خلال 
المجاز والباطن الرّوحي الذي يستوجب تأويله. وبدون شكء فإِن 
مثل هذه الحقيقة التي بحث عنها الأفلاطونيون الجدد ومن بعدهم 
أرجين ليست تلك التي اعتبرها أهل التنويرء ومن قبلهم ابن سيناء 
ميزانًا للنظر أو الحقيقة فى جوهرهاء فالتّظرة الرّمزية الصّوفية (وهى 
شبيهة في أغلب الأحيان بحركة عشوائية لفنون التأويل) ظهرت أساسا 
من أجل الدفاع عن العقيدة وليس لنقدها وتقويضها أو لتجاوزها بكل 
حكمة؛ وفى هذا التأويل عن طريق المجاز يفترض دائما أن يكون 
مضمون الوحي وما يقرّه العقل شيئا واحداء لكنه افتراض لا يتطابق 
ورأي ابن سينا. وبالرغم من ذلك» فإن نظرة هذا الأخير للعلاقة بين 
الدين والحكمة تندرج في إطار المعرفة عن طريق المجاز التي توختها 
الأفلاطونية المحدثة؛ إلا أن هذه العلاقة التي ضعت لميزان العقل 
لدى ابن سينا تبلورت خلال عصر التنوير الأوروبي وجادت بثمارها. 
حي بن يقظانء الله باعتباره جرما سماويا 

إن موضوع علاقة الحكمة بالعقيدة ورد في حدٌّ ذاته في شكل 

أمئولة وذلك ليس في أسطورة «الخواتم الثلاثة)8) فحسب» بل جاء 


(1) حول شخصية أريجين الإسكتدري رائتد المدرسة المسيحية في القرن الثالث 
الميلادي وفلسفته انظر: يوسف كرم؛ تاريخ الفلسفة اليونانية» دار القلم نير ولساا 
(بدون ثارر يخ)؛ ص 204. 

(2) قصة الخواتم الثلاثة تعود إلى القرون الوسطى وبلاط الملك قريد ريش الثاني في 
صقلية ولها ارتباط بالحملة التي شنتها السّلطة الكنسيّة على الرشيديين المسيحيين 
في القرنين الثالث والرابع عشر. 
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أيضا قصّة طويلة تعتبر أولى القصص الفلسفيّة» وهى «رسالة حى 
ابن يقظان» لابن طفيل. هذه القصة نقلت أيضا إلى الأدب الأوروبي 
ووجدت صدى تجاوز ما أثارته أسطورة الخواتم الثلاثة. فقصّة ابن 
طفيل أصبحت فيما بعد مثالا يُقتدى به ونموذجا استوحت منه قصة 
«روبئسون كروسو؛ والعديد من أمتالهاء إلا أنَّ القصة نفسها تعود من 
حيث الفكرة إلى ابن سيناء بل وحتى عنوانها الرّامز ينسب إليه. 
فلكي يبيّن أن المعرفة عن طريق العقل تكفي لوحدهاء افترض أبن 
سينا وجود إنسان في معزل كامل عن البشر يهتدي إلى المعرفة الحق 
ويحمل أسما ذا دلالة و فاعلية مناقضة لكل تخدير: «حى بن يقظان». 
يكمن الدافع الذي جعل ابن طفيل؛ أستاذ ابن رشد في الأندلس. 
يكتب بعد مرور قرن قصة «حي بن يقظان» مجسّما فيها ما تحيّله ابن 
سينا من قبله. 
فتحت عنو اك : كلام ه0ة0مانجه عنس [زمدم1 2 -الفيلسوف العصامي- 
ترجمت القصة سنة 1671 الن اللائيشة 0 
التي قام بها آيشهورن تحت عنوان: اوكنجع و3 26 «الإنسان أبن 
)1( أبو بكر بن طفيل» » حي بن يقظانء حفقه وقدم له فاروق سعدء دار الآفاق الجديدة» 
بيروت 1980 بعر المسش في المقدمة عرو 21 بان التقارت بن قم ابن طفيل 
في قصة دحي بن يقظان» لابن طفيل؛ ؛ وهو ما يتنافى و حقيقة الموضوع كك سق 
١‏ عن بعس ام يلي الرساتلن تلات الى تجبدا وان لوسر ب ااه وح 
التي تنسب إلى ابن سيناء وابن طفيل والسهر وردي ونشرت عن طريق دار المعارف 
بمصر (بدون تاريخ). . ثم قام عبد الحميد محمود أخيرا بنشر رسالة «حي بن يقظان» 


من امه لقلسقة بن طفيل وذدلك تحت عنوان «قلسفة ابن طفيل» دار الكتاب 
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الطبيعة» © سنة 1783 وختم بها هذا العصر حسب المنظور الْرّوسوي. 
آنا القمةا ول كن عزهلا "ا رويتميون روسو سس بل عاذت 
اعتقاد أهل التنوير الراسخ بأنه لا حاجة للإنسان بعقيدة أخرى غير 
إيمانه بقدرة العقل. فحي بن يقظان أو «الحكيم العصامي» الذي ورد 
سواء لدى ابن سينا أو عند ابن طفيل» يتطلع بالفطرة والملاحظة 
المباشرة إلى معرفة الطبيعة والحكمة وذلك بدون تضليل أهل الكلام 
أو الفقهاء ويعيدا عن الخرافات التي يرتاح إليها الجمهور القاصر عن 
التفكير والمعزول عنه. وفعلاء يتقدم حي بن يقظان بإدراكه الخاص 
إلى أسمى درجات المعرفة ليصل أخيرا إلى حالة الحلول الصوفي. 
فالنزعة الطبيعيّة لا ره تقصي هنا التصوّف بل تتبتاه كما يتجلى ذلك في 
الأوساط الثقافية الإسلامية في القرون الوسطى عامّة؛ أمَا التصوّف». 
فلا ينفي هو الآخر النزوع الطبيعي لدى كبار المفكرين؛ بل بالعكس» 
فهو يدعم في تزاوجه بالنزعة العلمية الغالبة» خاصة لدى ابن سيناء 
التحرّر من النص الديني والتقليد السني. ففي غياب التنوير يطغى نوع 
من المشاهدة الذوقيّة كآخر مرحلة من الكمال العقلى - وهو ما جعل 
بطل قصة ابن طفيل يفنى في مقام الحلول الإلهي. وكم يبدو غريبا 

عن التوججه الطبيعي أن نرى ابن طفيل ينوه بمكانة ابن سينا وبدوره 
في مجال التصوف معتبرا إِيَاه أحد أعلامهم في فن اسان ©. فهو 


(1) للإطلاع على توضيحات أكثر حول هذه الترجمة أنظر: ,مجءلةسع 7/1 07مجة1 
7ه أكاعد (783 [) 1/77 0[ مهل جتمسط عسوملا عتسمط عاط لمتكرناه :تاتصاامر 
تانتطءد غ1 لط «عللتتان! .ل للا .4كآ جاتنال سف نجه عتودامم 1 :2 ,“هلهم جرم /! 
2لا أقعل: 1 ججزطظ لم8 نحاطم نبج عوصسطهاءة1 ,133 - 35.112 ,1992 وجب«اد ما 
ر7017871أ2 75[ مالع كة«أطدكماة أن مه ,اتعدوه فآ تطة جعلظ , لله 08:4انتظة كلت :أزدكماة:21ز 
0 ,2004 ج#رتنا تس هماه ل «منمتعابة عنام[ ,ععملذ3 .0 عتزما رجون. 

(2) هناك عديد من الدراسات التي تعرضت إلى النزعة الإشراقية لدى اين سينا وأكدت 


على ميله إلى الخطاب العرفاني سواء من خلال القصص التي ألفها أو ضمن - 


7/1 


يذكر في هذا المجال أحد نصوص ابن سينا قائلا : «ثمٌّ إذا بلغت به 
الإرادة والرياضة حذا ماء عنّت له خلساتء من أطلاع نور الحقء 
لذيذة كأنها بروق تومض إليهء ثم تخمد عنه؛ ثم إنه تكثر عليه هذه 
الغوا شي إذا أمعن في الارتياض ثم إنه ليوغل في ذلك حتى يغشاه 
في غير الارتياض؛ فكلما لمح شيئا عاج عنه إلى جناب القدس فيذكر 
من آمرة أمرا فيغشاه ه غاش»؛ فيكاد يرى الحق في كل شيء» ثم إِنَه 
لتبلغ به الرياضة مبلغا ينقلب له وقته سكينة. فيصير المخطوف مألوفا 
والوميض شهابا بِيّنا و تحصل له معارفه مستقرّة كأنها صحبة مستمرّة 
إلى ما وصفه من تدريج المراتب» وانتهائها إلى النيل بأن يصير سرّه 
مرآة مجلوة يحاذي بها شطر الحق. وحيتكذ تدر عليه اللذات العلى؛ 
ويفرح بنفسه لما يرى بها من أثر الحق ويكون له في هذه الرتبة نظر 
إلى الحقٌ ونظر إلى نفسه وهو بعد متردد. ثم إنه ليغيب عن نفسه 
فيلحظ جناب القدس فقط» وعن لحظ نفسه فمن حيث هي لاحظة 
وهناك بحق الوصول» ”. وبهذا القول يستند ابن طفيل إلى نص ابن 
سينا من كتاب «الفلسفة المشرقية» المفقود حاليا. . ففيه جاء بصريح 
العبارة أن الحق لم يتضمّنه النص الديني (القرآن) فحسبء بل نجده 
أيضا في الفلسفة الأرسطية© ولكن بصفة مقتّعة» أمّا الحق الذي لا 


المتن السيئوي ذاته ومن بينها دراسات محمد عابد الجابيري في: نحن والتراث ونقد 
العقل العربي وكذلك هنري كربان في : تاريخ الفلسفة الإسلامية» أنظر المراجع 
فى آخخر الكتاب. 

(1) أبوبكر بن طفيل» رسالة حي بن يقظان:ء ص 30 حسب الترجمة الألمانية التي استند 
إليها بلوخ 

(© في قراعته لنص أبن طفيل حي بن يقظان يبدو أن بلوخ قد أجرى تحويرا على 
دلالته. 
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جمجمة فيه فقد ورد فى «الفلسفة المشرقية» التى هى غير فلسقة 
الشرقيين وإنما هي فلسفة الشرقء» أي نظرية التّور والمشاهدة. 
ومن جهته يذكر ابن رشد فى كتابه «تهافت التهافت» بأن فلسفة 


الأفروديسي الذي يرى بأن «هناك قوّة جامعة في الكون تسري في أجزائه 
مثلما تسري القوّة المغذية في أعضاء الجسم الحيواني فتوحده. وقد 
تعرفنا على الكثيرين من معتنقي المذهب السّينوي الذين يردون هذه 
النظرية إلى معلمهم ويقرّون بأنه شرحها في كتاب «الفلسفة المشرقية»؛ 
حيث يورد نظريّة الإشراقيين التي تقر بأن الإله هو جرم سماوي»”. ومن 
هنا يبدو بلا ريب أن حالة الذوق لدى ابن سينا لا تخلو تماما من بعد 
تنويري و لا تنأى عن نزوع طبيعيء لأن الروح القدس الذي يرئقي إليه 
الزاهد السّينوي لا يقطن في محل متعال منرّه عن الطبيعة؛ بل إِنْ الله هو 
الفيض السّاري عبر الطبيعة ذاتهاء انطلاقا من القلك الأعلى وعبر الأجرام 
السماوية. وفي هذه النقطة بالذات يصبح التصوّف الذي انتهى إليه حي 
بن يقظان ضربا من الحلول ضمن وححدة الوجود العكشنعاءجم2. 

فبينما كانت الأجرام السّماوية تعتبر تدى أرسطو بمثابة الآلهة 
لتأثره بالوثئيّة» تحوّلت الإلوهية في طابعها التوحيدي لدى ابن سينا 


(1) كذلك الحال بالنسبة إلى المقولة التي يوردها بلوخ من كتاب «تهافت التهافت»» فهو 
يعود إلى الترجمة الألمانية لهذا الكتاب. أنظر: 
ضذ, الهعدنا كعل وصبجعع عع 1110 عزنا ركتده لأعتصاوع0آ1 ملأعتصاوع1]0 رمعاضسمط عدلاة 
34 ,1913 مدهلا ,وعم عجوم دعل مععطاع لام ةط ع1لآ 
إنَ المرجع الذي يستند إليه بلوخ في استيراد مقولاته يعخالف كثيرا المصدر الأصلي 
بحيث ليس هناك تطابق بين الأقوال التي ذكرت والمرجع الأصلي. قارن اين رشد 
«وتهافت التهافت» تحقيق د. سليمان دثياء دار المعارف» القاهرة 1968» ص 359. 
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إلى قوّة تسري في كامل الطبيعة» بحيث أصبحت حالة المشاهدة لديه 
تجمع بين النفس المفارقة والسماء المرصّعة بالنجوم باعتبارها طبيعة 
مفارقة. هذه النظرة تتنافى كليا ومجرى الحركة الفاعلة فى دائرة ما 
تيك القمر غير أن ارق :سينا تصن ف ماقف ال «الظاض » القانيج 
التي تقر بأن الله هو جرم سماوي بكل حذر؛ هكذا يمكن القول: 
إن المعرفة عن طريق التخيّل بالنسبة إلى العقيدة مكنت الحكمة من 
الحصول على تلك الاستقلالية التي توصلت إليها آنذاك. غير أن 
الحكمة التي غالبا ما امتزجت بالسّعادة الذوقيّة وبقيت وفيّة للجسد 
وللطبيعة» ارتقت بالمادة عبر الطبيعة إلى الما الأعلى. 


أرسطوطاليس - ابن سينا و الجواهر الدنيوية 

ولننظر الآن إلى ابن سينا عن كثب وإن لا يسمح المجال هنا 
بتقديمه بصفة مفصلة؛ فالبحث سيتطرّق إلى بعض النقاط المتعلقة 
زمنيًا به وليست مرتبطة ضرورة بالتراث» بحيث تبرز قيمتها التاريخية 
بغض النظر عن دلالتها الفلسفيّة. إن الفيلسوف ابن سينا سيبقى حيًا 
في الذاكرة لأكثر من سبب؛ فهو يعتبر باددئ ذي بدء الحلقة الرئيسية 
في عمليّة المد الحقيقي للحركة المشائيّة» ونعني بذلك أنه يمثل نقطة 
الانطلاق لحركة التنوير المبكرة في العصر الوسيط وبداية بروز النزعة 
المادية حسب ما بدا للأوساط السنية ومن بعدها المدرسة المسيحية. 
(على أنه من المعلوم؛ أنَ المستشرق الألماني وعالم اللاهوت 
الكاثوليكي سابقاء ماكس هرتن الذي لم يكن في مستوى تفتح ما 
تطرّق إليه من مواضيع؛ ما انفك يحط من شأن كل من ابن سينا وابن 
رشد كرائدين لحركة الأنوار ويدحض موقفهماء كلما قام بترجمة 
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نصوصهما والتعليق عليها؛ فنزعتهما الطبيعية لا تتجاوز؛ حسب قوله؛ 
«التصور الساذج لدى الفكر المدرسي». ساق أله دعم قوله بالاستناد 
إلى مراجع منقولة عن اللاتيئية غير محققة فيها؛ وممًا يثير الدهشة 
أكثر أن ابن رشد يتحوّل لديه من مناهض للتوجه السَّلفِي إلى «مدافع 
عن النصّ القرآني»؛ وهو ما يتناقض تماما وميل ابن رشد إلى «الطابع 
التوحيدي للوجود»»؛ الشيء الذي ينفره ماكس هرتن ولا يقبل الوقرار 
به. إلا أن السّلفية الإسلامية التي حاربت ابن سينا وابن رشد وأمرت 
بحرق كتبهما لم تعترف آنذاك بتمسكهما بالنص الدّيني واعتبرت 
ذلك مجرّد إقرار لفظي» فهؤلاء الفقهاء توصّلوا بعذء مع الأسفء إلى 
إثبات النزوع الطبيعي لدى الفيلسوفين بكيفية أدق مما صدر عن مثل 
هذا المستشرق الرجعي لاحقا"". أما فيما يخص أثر الرشدية ووقعها 
الثوري على فلسفة العصر الوسيط المسيحيء فإن ذلك لا يعود إلى 
«التصور البدائي والساذج» الذي نعت به هرتن المدرسيّة؛ إذ أقل مأ 
توصف به المدرسيّة هي البدائية» ولذلك بقي ابن سينا وابن رشد 
خالدين رغم تصدي الأئمة وأهل الفتاوى لهما في العالم الإسلامي. 
وكل محاولة ترمي اليوم إلى احتضانهما وضمّهما إلى العالم الفقهي 
لا يمكن تقبّلها كنمط من القراءة الفيلولوجية الحق» بل تعد من باب 
الخرافة.) 

فانطلاقا من تصنيفه للعلوم لم ب: يتقيّد ابن سينا تماما بعلم اللأهوت 
مثلما هو الحال لدى المشائيين المسيحيين. فهو يشترط إضافة إلى 


و2 حول دمر المستشرقين في طمس بعضن اللحقائق من خلال قراءاتهم؛ انظر ما كتبه 
حسين مروه في مؤلفه «النزعات المادية في الفلسفة الإسلامية»» وسالم يافوت في 


«حفريات الاستشراق» في نقد العقل الإستشراقي»» بيروت 1989: وكذلك إدوارد 
سعيك في مؤلفه بعنوان «الاستشراق»» كر جمة ة كمال أبو ديبا؛ بيروت 114 
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الدراسات الأوَليّة مثل المنطق وعلم التعاليم (أي الرياضيات) اطلاعا 
شاملا على العلوم الطبيعيّة و الفلسفية» تليها فيما بعد دراسة الميتافيزيقا. 
غير أن هذه العلوم التجريبيّة في طور التكوين والتي تحتل الصدارة في 
موسوعة ابن سينا لا تمثل الميزة الأساسيّة للمنظومة الفلسفية» بل إن 
ما يميّز ابن سينا حقا ويجعله متفوّقا على غيره ويحفظه في الذاكرة» هو 
ذلك التوجه الفلسفي الذي رسمه والذي ينطلق من أرسطو لينتهي عند 
جوردانو برونو و من تبعه» وليس عند توما الآكويني. فبالنسبة إلى هذا 
التيارٌ وتوجهه يمكن اقتراح تسميته باليسار الأرسطوطاليسي؛ احتذاء 
بالتفرع اللي خدت بعد وقاة شيعل: إنها مغارية جديرة يما ذهب إليه 
الطبيعيّون» حيث أنزل فيها العقل الفعّال الأرسطوطاليسي إلى الأرض 
مثل ما هو الحال بالنسبة إلى الوعي الهيغلي. فهذه المقارنة ليست 
اعتباطية ولا مفتعلة» فأرسطو يختلف عن هيغل؛ والداقع الاجتماعي 
الذي تولدت عنه التفرّعات الفلسفية اللاحقة بدوره مختلف تماماء شأنه 
شأن الفارق الزمني إلى حدّ وصول اليسار الهيغلى. ولا شك أن ما 
يفصل بين ابن سينا هناء واليسار الهيغلى هناكء هو الإطار بصفة عامّة. 
ورغم ذلك يوجد قاسم مشترك بينهما: الاهتمام المتزايد بالحياة الدنيا 
والمحاولة الدؤوب لجلب العقل الفعّال الأرسطي نحو النزوع الطبيعي: 
مثلما حدث للروح الهيغلي بعد قلب النظريّة الجدلية رأسا على عقب. 

أمَا بالنسبة إلى الفترة الزمئية التي تفصل بين بروز النزعة الطبيعيّة 
الأرسطية ونظيرتها الهيغليّة فتجدر الإشارةإلى أناليسارالأرسطوطاليسي 
نش مباشرة بعد وفاة أرسطو. لقد عرّف أرسطو الماذة :0 تع#تهادوق 
كمجرّد وجود في حالة الإمكان» أي قوّة صرف غير محددة» فهي مثل 
الشّمع تتقبّل الصورة بصفة سلبية و تمكنها من الانطباع. أما الصورة 
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ر(كعلة غائية»أو كمال الصورة: إنتليخياءأو غاية الشيء) فهي الوحيدة هنا 
المحرّكة و الفاعلة؛ وفي ما يتعلق بالصورة في أرفع منزلة وأسماهاء 
فإنها تكون خالية تماما من كل ماذة إذ هي العقل كحركة خخالصة» أي 
الإله كعقل محض. وهذه النظريّة تعرّضت لأوّل تحوير يساري وذلك 
على عين المكان وينفس السرعة التي تم بها التحوّل الهيغلي؛ إذ قام 
ستراتونء وهو ثالث رؤساء المدرسة المشاتية» بتقليص فعاليّة الإلوهية 
بالنسبة للعقل المحض وفصلها عن المادة بصفة ممحسوسة. فستراتون» 
هذا الذي كان يلقب بالفيزيائي» هو أوّل من غيّر اتجاه الأرسطية نحو 
المنعطف الطبيعي. ثم جاء من بعده الشارح الكبير لأرسطو في الحقبة 
الأخيرة من العصور القديمة الاسكندر الأفروديسي الذي أعطى المادة 
دفعا كبيرا جعلها لدى ابن سيناءكما سئرى لاحقاء تتحوّل من صورة إلى 
قوّة فاعلة. وكذلك الحال بالنّسبة إلى الصّورة الفاعلة فإنها لا تتقوّم إلا 
بالمادة). هذه هي عمليّة «التطبيع» التى انطلقت مع ابن سيئا وتبلورت 
لدى الفيلسوف اليهودي الإسباني ابن جبرول كمفهوم للمادة الشاملة 
7 171101 ثم برزت من جذيد لدى أبن رشد في ظاهرة المادة 
باعتبارها أزلية في حركتها وحيّة في وحدتها : فهي بمثابة «الطبيعة 
الطابّعة) )عمجم هه: ممصم التي لا تحتاج إلى إله - عقل فعَال خارجيٌ 
أو متعال. 
(1) يشير بلوخ هنا إلى المقالة الثانية؛ الفصل الرابع من الإلهيات لابن سيناء تحقيق الأب 
قنواتى وسعيد زيدء القاهرة 1960» ص 80 والفصل الثالث حيث يؤكد ابن سيئا بأن 


المادة الجسمية لا توجد وهي مفارقة للصورة» فالمادة إنما تتقوّم فعلا بالصورة أو 
إئمأ تقوم بالفعل عنلك وجود الصورةء وأيضا فإن الصورة المادية لسو لها وجود 
مغارق للمادة» ص 80-79. 

2 إِنْ التحقيق في مفهوم «الطبيعة الطابّعة» يحيل أساسا إلى سبينوزا . لكن إلى أي حد 
كان ابن رشد رائدا في تحديده لهذا المفهوم كما أشار إلى ذلك بلوخ أم جاءت - 
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وتواصلت عمليّة التطبيع هذه إلى حدود عصر النهضة وما واكبها 
من تحول من العقيدة إلى نزعة مادية مقرّة بوحدة الوجود كما عبّر عنها 
جوردانو برونو (الذي كان هو الآخر معجبا بابن جبرول وابن رشد) 
الذي رأى في المادة نوعا من الحياة الكلية المخصبة والخصبة بصفة 
لا متناهية على غرار الإله في القدم؛ لكن بدون خعلود. فهذا التيار الذي 
انطلق من المفهوم الأرسطي للماذة والصّورة وما نتج عنه من فعل في 
رفع القوّة الإلهية ذاتها إلى حالة القَوّة الفاعلة ضمن المادة نفسهاء هو 
إذن طريق اليسار الأرسطوطاليسي المفضل الذي احتل فيه ابن سينا 
حلقة الوصل مع العصر القديم و مثل نقطة التحوّل. على عكس ذلك 
رقع اليمين الأرسطوطاليسي - الذي انتهى عند توما الأكويني -- ألوهية 
العقل الفعّال إلى مرتبة أعلى مما كانت عليه عند أرسطوء بحيث أبقى 
المادة في مجرّد حالة الإمكان» و هذا يعني أنه تركها في أتعس وضع 
ليمنعها من الخروج من حالة القَوّة أو الإمكان 2ه :مجر أو حالة 
الاستعداد :تزمكئنم فنا :آو1:14 إلى الوجود بالفعل. 

ولنمرٌ الآن إلى الحديث عن اليسار الأرسطوطاليسي؛ وبصفة 
أخص لدى ابن سيناء حيث ستتعرّض إلى ثلاث نقاط هامّة شهد 
فيها الفكر الأرسطي تطوّرا في مستوى توجهه الطبيعي. ويتعلق الأمر 
أولا بإشكالية علاقة الجسد بالنفسء وثانيا بنظريّة العقل الفعَال أو 
تمظهرات العقل البشري عامّة» وثالثا بعلاقة المادة بالصورة في عالم 
الوجود (أي صلة ما هو بالقوة بما هو في حالة الاستعداد). ولا شك 
- قراءة هذا الأخير بمثابة عملية إسقاط على النسق الرّشدي؟ يمكن العودة في هذا 


الصدد إلى حسين مروة وكتابه «النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية»» دار 
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أن النقطتين الأولبَيّن ترتبطان بالنقطة الثالثة ارتباطا وثيقاء أي بموضوع 
المادة وتطورها لدى اليسار الأرسطوطاليسي. 
1-فيما يخصٌ علاقة الجسد بالنفسء فإنّ مفكرنا يميل إلى 
الأخعيرة0». إلا أن هذه توجد لدى الحيوانات ذاتها كقوّة حاسّة ومتشوّقة 
البدن ومن خلاله تتجلى كقوَّةٌ فاعلة» واحدة لا انقسام فيهاء ولكنّ 
النفس البشرية 5 تتميّز بالعقل إضافة إلى ما تشترك فيه والنفس الحيوانية 
من قوى أخرى؛ وهو ما يجعل من الإنسان كاثنا لا يتسم بنفس فردية 
مقابل النفس الكلية لدى الحيوان فحسبء بل إن هذه التفس الفردية 
أزليّة لا تخضح للفساد. هذه النفس الفردية تعتبير متجسّدة» أي غير 
محدثة ولا فانية بفناء الجسد: بهذا القول لا يبتعد ابن سينا عمًا نص 
عليه القرآن» بل إِنْ ابن رشد الذي أقرّ من جهته بفناء التفس البشرية 
في صورتها الفردية كان مصيبا أكثر في هذا المجال. غير أن ابن سينا 
الذي أنكر بكل شذة حشر الأجسام: أزال عن الخلود الفردي للنفس 
جل صفاته؛ فبغياب أعضاء البدن تنتفى بالنسبة إلى أهل الكنيسة كل 
أهوال جهنم الحسّية - هذا العقاب المريع المسلط من قبل رجال 
الدين - وكذلك لذات الجنة الشهوانية المتوهمة -- أي هذا الثواب 
الأورثودوكسي. فمثل هذا الفصل بين النفس والجسد لم يحصل لدى 
ر - لقد تعدذدت البحوث والدراسات حول مسألة النفس عند اين سينا ولا شك أن 
الموضوع جلب اهتمام الياحثين والمختصين من الفلاسفة والمستشرقين وكذتلك 
علماء النفس الحديث» ويمكن ذكر أهمّ ما ورد في هذا المجال وأخص بذلك: 
- البير نصري نادرء الئفس البشرية عند ابن سيناء بيروت دار المشرق 1968. 
6 1 . الحلىو 0 اللفس المكيزية؟ إيروت دار المشرق 1967. 


راف خليف» » أبن سيئا و مذهيه في الثفس» ) بيروت)» دار المشرق 1974. 
م.م ٠‏ نعجائى؛ الإدراك الحسى 0 ابن سيناء القاهرة 01 
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المفكرين المسيحيين في العصر الوسيط رغم تبنّيهم لنفس المرجعية 
التى انطلق منها كل من ابن سينا وابن رشدء أي نظرية التّفس الأرسطية 
لكن من وجهة النظر المسيحية؛ يحترق في الآخرة المذنبون ويحشر 
الأموات لحما ودما كي يذوقوا عذاب الجعيو فى جين رشن ذا 
الشعور الذي هو جزء من قوى النفس الحيواتيّة تماما لدى ابن سينا. 
هكذا أبعدت المعرفة عن الرّاسخين في العلم كل خوف من سطوة 
عذاب الآخرة. أمَا مصير القوّة العاقلة في النفس بعد الموت» هذه 
القوّة العقليّة المحضء بغض النظر عن كونها مذنبة أو مثابة» فهو 
لم يعد مهمًا بالنسبة إلى رجال الدين» فلا غرابة إذن أن تعمد سلطة 
الكنيسة إلى تتبّع هؤلاء المتكرين للعذاب الأخروي واضطهادهم. 
2-أمَا فيما يتعلق بالإدراك الفردي والعقل الكلى:”2 فإن 
فيلسوفنا يعطي الأولويّة للعقل الكلي: وهنا لا يبدي 50 بل 
(1 إِنَّ مسألة الإدراك الفردي والعقل الكلى تبرز فى هذا الإطار و كأنها مقتبسة من 


مصطلحات هيغل ولا تعود إلى التقسيم السّينوي. وربّما يقصد بلوخ العقول الجزئية 
الصادرة عن الميدأ الأوّل أو واجب الوجود عندما يعقل ذاته؛ قارن في هذا الصدد: 
أبن سيناء كتاب «الشفاء» الجزء السادسء الفصل 5 مقالة 1 وكتاب «النجاة»» القسم 
الثاني» المقالة السادسة.» القاهرة 18 ص 167 

لقد قسّم أبن سينا العقل البشري إلى مراتب: 

أ العقل الهيولاني: وهو عقل في طوره الأولء أعني مجرّد استعداد لم يقبل بعد أي 
إدراك. 

ب) العقل بالملكة: وهو العقل الهيولاني الذي قبل المعقولات الأولى من العقل 
الفعّال» وهذه المعقولات الأولى هي التي يقع التصديق يها لكل واحدء مثل اعتقادنا 
أن الكل أكبر من الجزءء وأن الأشياء المساوية لشيء واحد متساوية» وهي أيضا 
البديهيات والأولويات التى نعتمد عليها في التفكير و تحصيل المعارف. 

ج) العقل بالفعل: وهو العقل بالملكة الذي فاضت عليه المعقولات الثواني من العقل 
الفعال. والمعقولات الثواني هي ماهيات الأشياء وتكون المعقولات مخزونة عنله. 

د) العقل المستفاد: وهو العقل الذي تكون الصورة المعقولة حاضرة فيه» يعقلهاء ويعقل 
أنه يعقلها بالفعل. 
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يخرج بموقفه هذا من ضيق الوجود الخاص والعادة وحتى العقيدة. 
لقد تجلى الإدراك الفردي والذاتيى لدى أرسطو كظاهرة سلبية» أي 
أنه تكيف حسب ما حدده الجسم الذي ينتمي إليه؛ فهو سلبي لأنه. 
باعتباره متعلقًا بالبدن» أقرب إلى المادّة في حالتها السلبية أو في مقام 
القابلية» وفي أحسن الأحوال في حالة الاستعدادء فى حين أنْ العقل 
الكلى هو الصورة الحقيقية والفاعلة بالنسبة إلى الإدراك. فهو يشكل 
المقام الأرفع واللامشخص للإنسانية باعتباره مستقلاً عن كل وضعية 
للجسم الذي يتعلق به. إن أرسطو يرى أنْ العقل بالقرّة قادر على 
تقبّل المعرفة فقط» في حين أن العقل الفعّال هو مصدرهاء غير أنه 
لا يتعرّض إلى الرّوابط بين العقل الفعّال و جملة العقول البشرية") 
فمثل هذه الوحدة غائية لديهء وهو الذي يعتبر العبيد بمثابة الآلات 
الناطقة التي لا تملك نفسا وجسدا شبيهين بما لدى الإنسان الحرٌ إلا 
صوريا؛ حقاء لقد سمّى كل الذين لا ينتمون إلى الشعب اليوناني عبيدا 
على الفطرة» ولم ينظر بتاتا إلى العقل الفعَال كظاهرة كلية يوناتيّة» بل 
تخطى ذلك ليرى فيه أحد عناصر الرّوح القدس. 
وكم تبدو الصورة اللافردية تلعقل الفعّال مغايرة تماما لدى اين 
سيناء ومن بعده لدى ابن رشدء فهنا تم أوّلا تحديد العقل الفعال كمقام 
لوحدة العقل البشري عامة. وانطلاقا من التحديد المجرّد كعقل فعال 
غير متعيّن ولافردي فقطء تحوّل إلى عقل إنساني كلي لا تتجلى في 
(1) استعمل بلوخ مصطلحي السلبي والإيجابي لتحديد العقل بالقوة و العقل (بالقعل) 
أو الفعال» ولكن إذا عدنا إلى كتاب النفس لأرسطو فإننا سنجد التقسيم الثنائي» أي 
العقل المنفعل والعقل الفعّالء انظر أرسطوطاليسء في الئفس ترجمة إسحاق بن 
حنين» تحقيق وشرح ع بدويء مكتبة النهضة المصرية؛ القاهرة؛ 21954 ص 75-72. 
كما نعلم الآن أن الرٌوابط بين العقل الفْعال وبقية مراتب العقول البشرية قد ضبطت 
من قبل شرّاح أرسطو تحت تأثير الأفلاطونية المحدثة. 
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مضمونه العقيدة أو ما يضاهيها من ديانات معيّنة: وإنما الفلسفة عينها 
في دلالتها الأرسطية. غير أن هذه الفلسفة لا يمكن النظر إليها في 
صيغتها الفردية أو العقائدية بالذات؛ بل هي وحيدة في نوعها لأنّه كما 
قال ابن رشدء في مثال أرسطو تتجلى «أسمى صورة للكمال البشري 
والغاية القصوى للعقل الإنساني» 0 
لاا شك أن الطرق التي يفيض بموجبها العقل الفعّال على العقول 
البشرية الفردية تبدو خاضعة للمخيّلة لدى المفكرين الإسلاميين 
وخاصة عند أبن سيناء فهذا الأخير يرى أن العقل الفعَال يختم نزولا 
مراتب العقول المفارقة التي تصدر عن الله مرورا بالأجرام السماوية 
حتى تصل إلى «محرّك القمر»» ومن هناك يفيض العقل الفعال 
مباشرة على عقولنا فيضفي عليها نوره ويمذها بصورة من الجواهر 
العلويّة. وهذه بطبيعة الحال هي نظرية الفيض الأفلاطونية المحدثة 
(بكافة مراتيها العشر للعقول المفارقة أو الأجرام الفلكيّة) كما وردت 
فيما بعد ضمن نظريّة القبّالة اليهودية ماعءذطقمم ©. فبهذا الموقف 
الأسطوري البحت والإشراقي» نبتعد كل البعد عن المذهب الطبيعي. 
ولكن العقل الفعّال لدى ابن سيناء وإن وجد في «أسفل مراتب العقول 
السماوية»» فهو لم يكن جرما فلكيا من حيث الفاعلية و لم يذب في 
الرّوح القدسء كما أوشك أن يكون لدى أرسطوء بل إِنْ وحدة الجنس 
اليبشري تفيض عنه وذلك انطلاقا من نظرية وحدة العقل المبنية على 
( لعل بلوخ أخذ هذا القول عن دي بور الذي أورده في كتابه» تاريخ الفلسفة في 
الإسلامء ص 386. إذ أنه لم يذكر المصدرء في حين أن دي بور ذكر المصادر جملة 
فى ملاحظة أوردها فى نفس الصفحة. 


22( القبالة: هي تأويل مستتر للتوراة جمع بين الفلسغة و التصوف والسمر (انظر المعجم 
الفلسفي ج صليبا؛ ج 2 ص 55 ). 
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التسامح والتي تقول بأن كل الناس يقتسمون عقلا واحدا وأنَ العقل 
لدى جميع الناس يمثل وحدة لا تتجزأ . 

وبقدر ما سبق أن تبنى الرّواقيون نظرية وحدة العقل التي تقر 
بوجود معقولاات كلية واحدة لدى جميع الناس؛ فإِنْ ابن سينا هو أوّل 
من أعطاها الدقة التي فشلت في التوصّل إليها جل الحركات العقائدية 
المحافظة» فباستنادهم إلى نظرة عقلية موحدة غير واضحة الملامح, 
كسب الرواقيون في آخر الأمر ثقة ذلك المزيج الذي تكوّنت منه 
الإمبراطورية الرومانية وضمُنوا لأنفسهم حماية الطبقة الحاكمة؛ بينما 
أثار ابن سيناء ومن بعده ابن رشدء بتبنيهما نظريّة وحدة العقل» غضب 
أهل العقيدة في بلادهم؛ أي أهل الدذين الإسلامي الذين يرون بأنه ليس 
دون الإسلام سوى الظلام. 

لقد ألحقت نظرية وحدة العقل الفعَال لدى جميع البشر ضررأ 
كبيرا أيضا بالسّلطة المطلقة للكنيسة المسيحيّة» وفي مقدمتها سلطة 
الباباء فلا غرابة إن أن يندد أصحاب العقيدة في الديانتين بهذه العملية 
التخريبيّة وأن يحاربوها كظاهرة إلحاد وزندقة. ففي الغرب حصل 
أيضا التنديد بنظرية وحدة العقل كما وردت لدى ابن سيئا وابن رشد 
ومُنعت بوصفها العنصر الأساسي في عملية التضليل. ولتفادي الخلط 
بينهما وبين اليسار الأرسطوطاليسي ألف كل من ألبير الكبير وتوماس 
الأكود يني كتابا بعنوان «افي وحدة العقل رذا على الْرَشديين) متعتفسه 12 
0 007117 تلم ماما 5 وييدو الهدف واضحا هناء إذ إن 


(1) هذه العبارة تذكر باستهلال ديكارت في كتابه خطاب في المنهج بأن «العقل هو 
أعدل قسمة بين الثاس». 


2( راجع بالتسبة إلى هذا الموضوع أطروحة زينب محمود الخضيريء أثر ابن رشد في 
فلسفة العصور الوسطى؛: دار التنويرء » بيروت 95 صن 29. 
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ما يتجلى فى وحلة العقل لدى ابن سيئا ليس بالشيء القليل» بل 
هو نبرة تسامح جديذة عاتم جاه 1 «عل كمزاعق2 وهذا لا يعنى وى 
قبول الفيلسوف بالأمر الواقع ولو على خطإ أو لما تبرز رداءته بصفة 
ملموسة» وإنما ينم عن اعتراضه على كل تزمّت وتعنت ناتج عن جهل 
وعداء صادر عن سلفيّة جمعت بين الغباوة وحب الذات. وفى وحجه 
كل ذلك وقف عمل التسامح الرنساني وجمع أنصاره الذين شكلوا 
الأغلييّة ومن بينهم المعمدون الثوريون المنبوذون نحق» والذين 
جعلوا من وحدة العقل رما لروح الفقيد «كونراد» فنشروها في جميع 
اتعفاء العالم «متجاوزين بذلك كل الفوارق العرقية والدينيّة») حسما 
قول توماس مونسر””. 

لكن عندما حل عصر الأنوار بتأويلاته المتعدّدة لمفهوم 
«الطبيعة» ساهمثت وحدة العقل السينوية كغيرها من الروافد في إثراء 
هذا المفهوم؛ فوحدة العقل الكلي برزت حينكذ من جديد رغم اختفاتها 
خلف ستار الرواقية وذلك ضمن الإطار العام الذي تمع القانون 
الطبيعي والأخلاق الطبيعيّة والذين الطبيعي. وبالنظر إلى ما سبق» يمكن 
القول بأنْ العقل الفعَال الكلى يحمل في طياته تكريسا لمفهوم السّلمء 
ويعني: السَلم للجميع؛ أي للذين أصابوا الحقيقة وعملوا من أجلها. 

3-أمَا فيما يخصٌ علاقة المادّة والصورة» فإن ابن سينا قد 
عمل على تحويرها بصفة متواصلة رغم أنه لم يكن سبّاقا في هذه 
)0( توماسٍ موتسرٍ 0 زعيم 0 1 الدينية قوق 3 في 
7 9 فى النص غير معنى الجملة؛ فعوض كلمة #عكلمء(1 


كما ذكرت في التقطتين الأَوليين جاءت كلمة «ععل0< التي لا تعطي أي مدلول أو 
معنى للنضص؛ وقد عوضنا هنا كلمة «مفكرنا» باسم المفكر «ابن سينا». 
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العمليّة» إلا أن التحوير الذي أدخله أصبح مثالا يُقتدى به فيما بعد. 
فستراتون”' الذي خلف أرسطو بقي» كما نعلم» منفردا بمحاولته إدماج 
الصّورة الفاعلة ضمن المادّة. وهذا يعود قبل كل شىء إلى أن البحث 
الفلسفي الحقيقي ترهاة نا امتمجر وغل المقرسة المشانة انق 
تخصّصت هذه الأخيرة فى ميادين علمية جزئية حتّى تلاشت جهودها. 
ولم يسعد الحظ إلا الاسكندر الأفروديسي2 الشهير الذي؛ كما ذكرنا 
سابقاء طوّر النظرية الستراتو ني بكل ها تضمتته من تعاليم طبيعية. فإلى 


جانب ما درّس من أن الله جرم سماوىي 02 5071714 اجدد ستراتول» 
حسي ما أورد شيشرون”» النظريّة ة التي تقرٌ بأن القدرة الإلهية موجودة 
فى الطبيعة ذاتها وليست لها روح أخمروية +10 «7تماسأسفك «جثر ع0 


5ك 5210111 1110117 . 


تحديده ا - 00000 - بده المادة إلى ستراتون 


(1) ستراتون هو فيلسوف طبيعي يوناني عاش في القرن الثالث قبل الميلاد وتولى 
المدرسة ا 

(2) الاسكندر الأفروديسي هو من أكبر شرّاح أرسطو في العصر الرّوماني؛ عاش في 
الربع الأخير من القرن الثاني والنصف ١‏ ول من القرن الثالث بعد الميلاد و قام 
بتدريس فلسفة أرسطو وشرحها في أثينا في المدة ما بين 197 و211 للميلاد (أنظر : 
عل الات بر موسوحة ة الفلسفة» ج- 1 ص 1533. 

3 * شيشرون (101 -43 ق.م.) هو فيلسوف وخخطيب و سياسي روماني؛ انسم بقدرة فائقة 
على عافن الأذكار والمذاهب الفلسفية اليونانية للقارئ الروماني بأسلوب واضح 
وشيّقء وهكذا وصلت ينا عن طريق' ره يعض الارا» والأفكار لهؤلاء الفلاسغة 
الذين فقدت أعمالهم. في اتجاهه الفلسفي كان شيشرون يميل أكثر إلى الشك 
لمعرفته العميقة بتضارب المذاهب الفلسفية؛ لكنّه كان أقرب إلى المذهب الرواقي 
على مستوى الأخلاق والحياة العملية. فأخذ على الرواقية قولها إِنْ الفضيلة تكفي 
لتحصيل السعادة» وإِن الفضيلة العليا هي العمل» وليس النظر والفكر كما ذهب إلى 
ذلك أرسطو. (أنظر: عبد الرحمان بدوي» موسوعة الفلسفة؛ ج. 2 ص 38-37. 
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وشارحه الاسكندر بل اتبع قول ابن سيئا. ففلسفة ابن سينا المشرقيّة 
هي التى مكنت ابن رشد من استعادة بذور فكرة وحدة الوجود إلى 
الذهن» تلك الفكرة التي أثارها من قبل الاسكندر الأفروديسي. أمّا 
أرسطو - وهو ما تجدر الإشارة إليه في هذا المقام بالذات بالنسية 
إلى النزعة اليسارية - فقد علم أنَّ المادّة هي ذلك الشيء اللامتعيّن 
واللامتكيّف على الإطلاق والذي يمكن أن يحدث عنه كلّ شيء» وإن 
كان هو غير حادث. 

فهذه الظاهرة الأولى للمادة الأم المنفصلة تماما عن الصّورة 
الفاعلة هي القوّة السَلبية في حالة الإمكان أو ما هو في طور الكينونة. 
لكن إذا تعلقت المادّة بالصورة الفاعلة» كما تبدو فى جميع ظواهرها 
الكونّة» فإنه يضاف إلى ما هو بالْقَوَة 01 أ7#2تصمتزد1 أي في «حالة 
الإمكان» كذلك نوع من المشاركة الفعليّة» وهذه المشاركة التي» غالبا 
ما تكتسي صبغة التعطيل» هي التي تميّز حلول الصّور الفاعلة و تحدد 
انطباعهاء وهكذا لا تساعد المادّة المتجسّدة في الكون إلا على تحقيق 
ما تضمّنته الصّور الفاعلة أو الغائية لما هو في حالة الإمكانمسة 
مرو 10؛ إلا أن المادة تبقى حسب أرسطو في جوهرها قوّة سلبية 
صرفا (( 012 09114:17186)) أي في «حالة القوؤة» فقط (حتى وإن شكلت في 
حد ذاتها شرطا أساسيًا وطرفا سلبيا على مستوى مادة الكون المكيّفة). 
فالصورة الفاعلة والمحققة لذاتها هي الظاهرة الوحيدة التي يعتيرها 
أرسطو قوّة بالفعل وحركة في طريق الإنجاز؛ وذلك إلى حد مرتبة 
العقل الفعّال المنرّه تماما عن كل مادة أو الله المحرّك لكل شيء 
والذي لا يتحرّك. فحتى الحركة لا تنتمي في هذا المقام إلى المادة: 
رغم أنها تمثل نقطة التحوّل من حالة الإمكان إلى ما هو بالفعل» بل 
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إن أرسطو ضمٌ الحركة إلى العلة الغائية وسمّاها «كمالا غير متحقق» 
(كتاب الطبيعة» الفصل الخامس). وبقدر ما يبدو جليًا أن مبدأ المادة 
لدى أرسطو حامل لصفة «الإمكان الموضوعي»»؛ فإنه يبقى رغم ذلك 
فاقدا لما يتسم به هذا الإمكان من تخمّر وحمل وولادة» بل وحتى 
اكتمال. فهناك بدون شكء عديد الإشارات التى تحيل إلى ظاهرة 
الإمكان الموضوعي؛ كما يبدو ذلك في نظرية 7#م/ت» أي نزوع الماذة 
نحو الصّورة (وهو ما يتجلى كموجود موضوعي ومادي في نظرية 
العشق الأفلاطوني» غير أنْ هذه الإشارة الواضحة إلى التطوّر الْفعَال 
داخل المادة ذاتها لم ترفع عنها طابع السلبيّة الذي أضفاه أرسطو 

عليهاء ولم تتزعزع كذلك مكانة الصّورة المنطبعة و الفاعلة في المادّة؛ 
هذه العلّة الغائية المنّهة عن كل مادّة: بل أنعشتها و طوّرتها. 

لقد اتبع ابن سينا بدوره هذه النظريات الأرسطية وحرص كذلك 
على فصل المادّة عن الصورة الفاعلقء ولكن هذا كله حصل بكيفيّة 
أعطت المادة أهميّة قصوى. فالصّورة الفاعلة» وبالأخصٌ في منزلتها 
العليا والقدسيّة» بدت لديه بمثابة الحركة الأخيرة التي تضاف إلى 
الماذة» أو بداية البعث الذي يتم بواسطته خروج الصّور الماذية إلى 
الوجود. هذا ما أورده ابن سينا في كتاب «الإلهيات» ضمن موسوعته 
الفلسفيّة» حيث يقول : «إنْ ممكن الوجود يفترض لتحققه فاعلا ييخرجه 
من حيز الإمكان إلى الوجودء هذا الفاعل هو المادة التي تمثّل إحدى 
شروط الوجود رغم أنها غير حادثة ولا تخضع للكون والفساد بل هي 
قديمة و أزليّة».© وعلى هذا النحو .حقق ابن سينا ما جاء في نظريّة 
أرسطو المتعلقة بأزليّة الكون وزادها دقة حين أضفى عليهاء بصفة غير 
6١‏ اميظع لوح يهقها (للنقولة مون الترون ولن وناكر أرقا اللتطيور:» 
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منتظرة: بعدا منطقياء انطلاقا من مفهوم الإمكان؛ فالمادة هي إذن جوهر 
أزليَ»؛ شأنها شأن الصّورة؛ وليست ذلك الموجود البسيط الذي يفقد 
علة وجوده؛ فهي زيادة على ذلك؛» ومققارنة بالضور 6 تشكل اماس 
كل موجود متعيّن. غير أن ابن سينا يخلص فيما بعد إلى القول بأن 
ممكن الوجود لا بد له من علة تتخرجه من حيز الإمكان إلى الوجود 
بالفعل؛ إذ أنْ ما يمد الممكن يما يجعله متعيّنا لا يمكن أن يكون هو 
الآخر في حالة الإمكان. فكما أن المادّة التي تعتبر شرط إمكان كل 
الموجودات» فإنه يتحتم أيه يضا أن تكون هناك علة خارجة عن المادّة 
ذاتهاء وهذه العلة هي بمثابة واهب الصور #تنهجهمممز «مله2 الذي 
يخرج الأشياء من حيز الإمكان إلى الوجود الفعليء إلا أن ابن سينا 
ما ليث أن حصر فاعليّة السبب الأول أو العلة الإلهيّة في حدود عمليّة 
البعث والحفاظ على الوجود فقط. فهذا الفعل المحض لا يحمل في 
طيّاته (من ماهيات وحالات) إلا ما هو موجود من قبل ضمن المادّة 
وهي في حالة التكيّف والاستعداد لتقبّل الوجود: بحيث يقتصر الفعل 
الإلهي هنا على إحيائها. فالإله أو الفعل المح لدى أرسطو يتحول 
في نهاية الأمر إلى مجرّد محرّك للصّور :©1762 06 نعن"لء ومن 
وأهب الصور يتحول إلى مشير بالنسبة إلى ما هو في حالة استعداد 
تامّ للتحقق ولم تتحرّك فيه بعد جميع الماهيات والصّور المتجوهرة. 
ولئن لم تتضِمّن المادّة الأولى المجرّدة الكليات أو جملة الصّور بتاتا؛ 
فإن جميعها متمثل في مادّة الكون المتعيّنة من خلال تمازج الصّورء 
«فالمبادئ التي عنها يصدر الموجود الفردي للمادذة هي التي تضعها في 
حالة الاستعداد ... و هذا الاستعداد هو المحدد الأخير لما يتعيّن به 
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وجود هذا الشىء على غيره. فالاستعداد (ضمن مادة الكون المتعيّنة) 
ليس هو سوى علاقة متكاملة نحو صورة فردية متعيّنة».9) 

أما الماهيات في حد ذاتها فتبقى» من حيث خصوصياتها المادية: 
فى حالة استعداد وذلك بكيفيّة جعلت ابن سينا يذكر العديد من أصناف 
المادّة بقدر ما جاء في «كتاب الطبيعة» لأرسطو من أنواع التحول أو 
الحركة. فابن سينا يشير هنا إلى ثلاثة أنواع وهي: تحوّل على مستوى 
المكان» وتحوّل من حيث طبيعة الشيء وتحوّل عضويء» وذلك بكل 
ما تحمل هذه التحوّلات من صور وكل ما يتبعها من إمكانيات مادية 
متعيّنة» ولذا يتحنّم على مفهوم الصّورة المنفصلة أن ينتفي وأن يتخلى؛ 
حسب قول ابن سينا وليس فقط لدى ابن رشد؛ عن جانب من فاعليته 
الصورية لصالح المادة. 

حقناء لقد ذكر ابن سينا في «نظرية الاسطقسات» (في حال تكوّن 
الاسطقسات عن العلل الأوّل - النجاة ص 316) أنْ الصّورة هي «الثّار 
الكامنة» أو «الحقيقة الحامية» للمادّة. وبهذا لم يعد هناك ما يفصل هذا 
التحوّل الطارئ على العلاقة بين المادة و الصورة عن التقويم المحايث 
وشمة الكلى أو«الطبيعة الطابعة» لدى ابن رشد. وهذا يعني أن المادة 
لا تحمل في طيّاتها الصّور بمثابة البذور فحسب» بل إن الحركة نفسها 
تتبعها من حيث الجوهر» وذلك خلافا لما ذهب إليه أرسطو من أن 
الحركة هي قوام كمال الشيء. لقد أثبت ابن رشد بأن «حركة الفلك 
الدائريّة» هي التي تدفع بصفة دائمة الصّور الموجودة منذ الأزل في 


(1) ابن سينك الشقاء كتاب الإلهيات؛: ص 415 ؛ ميتافيزيقيا أبن سيئاء ترجمة ماكس 
هورتن؛ بون 1909» ص 611. 


المادة إلى الوجود ‏ هذا ما ورد في كتابه «تهافت التهافت» حيث 
يقول بصفة قاطعة:«وع2 تامعبتصهك أكته أوء لنتلد اتطتم متلدععمع0 
الاللااعة 201 ,201612113 لل أقء 011600 رمعطج) أي إن أ حدوث للشونء 
إنما هو تيحول ماهو في حالة الاستعداد من الإمكان إلى الفعل»0. ما 
الصور فإنها تتقوّم بالمادة فقط» بل وتصدر عنهاء و أن التحوّل إِنّما هو 
إخراج الصورة عن المادة «4ة 12612 ننه ااتلتجم رمز 30اء ندل ). 


هكذا ينضح أنْ التوجّه اليساري الأرسطوطاليسي توصّل عبر 
تحوير لعلاقة المادة بالصّورة إلى تصور فعّال للمادة» وليس إلى تصوّر 
آلي لهاء فنيابة عن الإله الذي أحدث الكون تبرز القوّة الخلاقة «للطبيعة 
الطابعة» لتحدث«الطبيعة المطبوعة»؛ من هذا المنطلق» واعتمادا 
على تطوّر دلالة المفاهيم؛ قد يتيسَّر التوغل في البحث في إشكالية 
العلاقة التي تربط الطبيعة الطابعة بالطبيعة المطبوعة على مستوى أرفع 
و أسمىء بحيث يمكن الحديث عن «طبيعة - طابعة رفيعة» في مقابل 
«طبيعة - مطبوعة رفيعة». فكلا المفهومين قد يعيدان إلى الملا الأعلى 
مقوماته المادية والمتعينة» باعتباره مشروع تفكير مستقبلي» بعيدا عن 
كل ترفع إشراقي ويضعانه على قدميه؛ لكنّ عملية إخراج الصّورة 
من الماذة «لمأعاتض: عبت ا7الامم 0[ مقاء س0 تكفي لوحدها لسن دلالة 
جديدة للمادّة بوصفها رحما آليا و نخزيئة كامنة. فلا غرابة إذن أن يندد 
رق جد لد أب سيا في كتاب «النجاة» ما يشبه هذا القول: «والأفلاك تتفق في طبيعة 


اقتضاء الحركة المستديرة» فيجب أن يكون مقتضى تلك الطبيعة يعين في وجود 
المادة و يكون ما تختلف فيه مبدأ تهيّؤ المادة للصورة المختلفة» ص 317. 

(2) لم يذكر بلوخ المرجع الذي استند إليه في هذا القول بصفة كاملة بل اقتصر على ذكر 
العنوان باللاتينية فقط و ترجم القول إلى اللغة الألمائية. 

(3) إن مفهومي «الطبيعة الطابعة» و«الطبيعة المطبوعة» يمثلان قوام النسق الفلسقي 
السسبيتوزي. وهذا يدل عل أن ورا تأثر كثيرا بفلسفة ابن رشد و وأكبها بطريقة 
غير مباشرة من خلال قراءته لكتب ابن ميمون الذي تأثر بفلسفة ابن رشد. 
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أهل السئة بابن سينا وكذلك بابن رشد وأن يأمروا بحرق أعمالهماء 
كما فعل أهل الكنيسة فيما بعدء حيث قام قضاة هيئة التفتيش المسيحية 
بمحاكمة «جوردانو يرونو» 9 وحرقه حيًا. 


تأثير ابن سينا في توما الأكويني وموقف هذا الأخير منه 
نه لمن الخطإ حقا محاولة تفضيل اليسار الذي ذكرناه آنفا 
على المفكرين المسيحيين الرّهبان. فزمان الحط من شأن المدرسيّة 
الأوروبيّة قد ولى وما تبقى منه هنا وهناك فَقَدَ من فاعليته وأصبح عديم 
المعنى. فالمدرسة المسيحيّة كانت هي الأخرى متعددة الوجهات 
بحيث لا يمكن نعتها باليمين الأرسطوطاليسي قياسا على ما تم بالنسبة 
إلى اليسار الأرسطوطاليسي الإسلامي. إن المدرسيّة الكلاسيكيّة 
المسيحيّة بالذات» والتي يمثلها كل من ألبير الكبير وتوما الأكويني؛ 
تتفُو تتفق في بعض النقاط تماما مع أبن سيئناء ويبرز ذلك خاصة في نظرية 
المعرفة حيث ميّز ابن سينا بصفة غير معهودة بين معرفة أولى تهتمّ 
بالأشياء ذاتهاء ومعرفة أخرى تقتصر على حدود هذه الأشياء. لقد تبنى 
كل من ألبير الكبير وتوما الأكويني موقف ابن سينا بحذافيره في مسالة 
الكلي الي تتعلق بالمنزلة الواقعيّة للتّصورات العامّة. فبالنسبة إلى 
رسم الكون تتقوم الكليات أو التصوّرات العامّة في نظر ابن سينا قبل 
حدوث الشيء 72 نشم ثم في الشيء 76 :7 على مستوى الطبيعة؛ 
(1) جورداثو برونو (1600-1548) هو قسّيس ولد في مدينة نولا بيجنوب إيطاليا وانتعى 
إلى جمعيّة الدومينيكان منذ الخامسة عشر من عمره. لكن اهتمامه الشديد بالعلوم 
الطبيعية و بالفلك دفعه إلى التخلي عن اللاهوت. كان برونو مولعا بالطبيعة ومطلعا 
على علوم عضري بو خصضوضا على اناد كته كوير ولق قر عات القلاك كي عليه 


بالإعدام 0 الكريريتة اا أنظر : بلوخ» فلسفة فلسفة 
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وبعد الشيء 76 7054 بالنسبة إلى المعرفة المجرّدة ”». هنا قدم ابن 
سينا قبل قرنين الحل الصحيح الذي تبنّته فيما بعد المدرسيّة المسيحيّة 
لما بلغ الموقفان الألبرتي والتوماوي أَوْجَهُما. ففي هذه النقطة بالذات 
ما انفك ألبير الكبير وتوما الأكويني ينوّهان بابن سينا مرجعًا وسلطة 
علميّة» بحيث لا يمكن اعتبار المدرسيّة المسيحيّة تيّارا يمينيا أو النظر 
إل انز بعترنا مكلت لبان 
ولعل ما حصل فيما بعد من اختزال للكليات في حدود المعرفة 

البشرية المدركة بعد حدوث الشىء :767 054م» قد يُستشف منه 
أحيانا أكثر من بعد يساري» - كما 5 الحال في اسميّة أوكام - 5©, 
بمعنى حدوث تحوّل سياسي مدني نحو ما هو دنيوي قد يبدو أكثر 
وضوحا مما كان عليه في عصري ابن سينا وابن رشد عموما. لذا لا 
يمكن» مهما كان الأمر» تسميّة المدرسيّة المسيحيّة بصفة قطعيّة يمينا 
أرسطوطاليسياء وخاصّة في المسائل المعرفيّة النظريّة ذات الصبغة 
المنطقيّة. ورغم ذلك يتأكد بصفة إجمالية» وفي نقاط معيّئة وحاسمة؛ 
موقع المدرسيّة المسبحيّة: فدور القاعدة الكنسيّة والمتحمّسين لها من 
ذوي النزعة الطبيعية في أوج العصور الوسطى يجرّناء باستثناء بعض 
الحالات الوجيهة:؛ إلى الحديث عن يمين أرسطوطاليسي. فالمدارس 
الكائثوليكيّة في المرحلة المتقدمة من القرون الوسطى لم تضع أرسطو 
في مقام المبشر للمسيح فحسب بل أوّلته أيضا منظرًا للبنية الاجتماعيّة 
في ظاهرتها الإقطاعيّة الكنسيّة وما تبعها من إيديولوجيا. 
1 أنظر دي بور تاريخ الفلسفة في الإسلام . 
0 غيوم أوكام (1347-1270) هو أعظم فيلسوف اسمائي من انقلترة في العصر الوسيط 

يقر بأن الكليّات ليس لها وجود خارج النفس» فهي «كائنات عقلية» فحسب» انظر: 


ارنست بلوخ فلسقة خصر النهضة )؛ ثر جمة ة إلياس مرقص » دار الحقيقة بير ونه 
0 هن 178. 
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لقد أقام توما الأكويني حدذا فاصلا بين الجسد والتفس لم يكن 
موجودًا بنفس الحدة لدى أرسطوء و كذلك بين «صور الكون المحايثة» 
والمقوّمة بالمادة و«الصور المجّردة للعالم المفارق» والتى وضع على 
رأسها الرّوح القدس. ثم لنقارن أيضا بين الطبيعة الطابعة» هذه العو 
الرائعة التى تنبض من المادة لدى ابن رشدء والتحديد التوماوي الذي 
بقول: 
2 112 12127112326 511 2226112115 1121م 011001 أعا رمم 0» 
14,1 .امغطا قسسية) جمساءء1ءعمططز عستجمصر(!) عه 
أي أنْ المادّة في الحقيقة هي أغنى ما في الإمكان وأدنى ما في 
الكمال. 
إن ما نتلمسه هنا هو حقا البرة المعاكسة لما عهدناه في العلاقة 
بين الماذة والصورة لدى ابن سيئا وابن رشدء حيث تغيب تماما 
مكانيّة ضع كل الصوّر إلى مادّة فاعلة ومكيّفة لذاتها. فبقدر ما حاول 
المفكرون الشرقيون تقليص الفاصل الأرسطي بين الصّورء وخاصّة 
المفارقة منهاء والمادّة إلى حد إلغائه» أكد توما الأكويني على ثنائية 
الصور المفارقة والصّور المحايئة بكيفيّة تجاوزت نظرة أرسطوء وأقام 
هناك إلوهية متعالية للعقل المطلق» وذلك في المقام الذي سعى فيه 
اليسار الأرسطوطاليسي إلى تقديم الدليل عن صدور الكون من ذاته. 
وعلى عكس ذلك؛ أصبحت كل مقولة متعالية وكل تفسير للكون من 
قبل المدرسيّة المسيحيّة تعبّر عن هيمنة التيار اليميني الأرسطي. وهذا 
ما تبرزه اللوحة الحائطية لمدرسة جيوتو الموجودة في دير القديسة 
مريم بفلورانسء حيث يظهر ابن رشد قابعا بجانب الزنديقين آريوس 
وسابليوس عند قدمي توما الأكويني تعبيرا عن دحض كامل لمنزلته. 
فلولا هذا المسار» لما تحوّلت المدرسيّة المسيحيّة في أوجها إلى رمز 
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لكمال المجتمع الإقطاعي الكنسي بكل ما ينسم به من طبقيّة منتظمة 
تنطلق من القاعدة لترتفع نحو ذلك التصوّر الكوني ارتفاع الكاتدرائيات 
نحو السماء. فعوض التحقق الذاتي للعديد من الصور الكونيّة ضمن 
المادّة نفسها أصبحت الصّورة الفاعلة والمحض هي المهيمئة لوحدها 
من عليائتها و تحوّل الكون إلى إحدى لواحقها وخادمها في أحسن 
الأحوال. فصانع الخلق يحدث من عليائه مخلوقاته بصفة غير 
مباشرة» والعقّل الفعّال هو الآخر متعال يبعث من عرشه رسالته للناس 
وللوجود. إن نسق توما الأكويني كان محاولة رائعة وجادّة للتوفيق بين 
نظرة أرسطو وما جاء به الإنجيل أو العقيدة (مع العلم أن أوغسطين 
لم ينل حظه في هذا المجال)» لكن بقدر ما يتناقض عقل غوته الدنيوي 
مع الكنيسة ويتنافر» وهو يُنْسْجٌ على نول الزمن الغابر» يصعب حضور 
القوّة الفاعلة للماذة لدى ابن سيناء وحتى الطبيعة الطابعة عند ابن رشد 
داخل هذه المجموعة 7:7:6ه5 القيّمة(!). 

ولا شك أن الشاب توما الأكوينى قد مرّ ببعض التأثيرات العربيّة 
الى كانه عله أن يهار وهاه قديدز د مله المبريج المذارلك الج يدل 
على أن هذا المعلم لم ينزل فجأة من السماء. فباريس التي بادر فيها 
بالتدريس» كانت قد تأثرت بالرّشدية عن طريق سيجر دي برابنت©) 
الذي أقرٌ بأَنَ العلم من حيث هو معرفة ليس في حاجة إلى أن يستند 
إلى الوحي. ومن أقوال أرسطوء كما سبق أن ذكرناء أنْ النفس العاقلة 
(1) أنظر المرجع السايق الذكر» ص 157. 
(2) زيجر دي برابنت(1284-1235) أحد شرّاح أرسطو في العصر الوسيطء درّس الفلسفة 


بجامعة السور بون وتأثر بالرّشدية» وهو ما جلب له غضب الكنيسة وملاحقتها له 
لممحاكمثه انظر: زيئب الخضيري» الرشدية في القروذ الوسطى. 
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هي واحدة لدى جميع الناس بحيث ينعدم الخلود بالنسبة إلى النفوس 
الفردية. ولئن حرّر توما الأكوينى ضد هذه الزندقة رسالة بعنوان «وحدة 
العقل فى مناهضة الر شدية) -5هاة12:2770/ ه0107 كنشاوء|أعل::ة عاهاةة:نا 126 
ذا لاعن كلها الاسماد عن مرفقة بيهر وى ور الققة قينا لفل 
وحدة العقل والتخلص منه: فإِنْ الوقوف ضد هذا «الخلط» لهو تأكيد 
على حصوله فعلاء خصوصا عندما نرى توما الأكويني يقرّ طوال حياته 
أن خلق الكون في بدايته لا يمكن الاستدلال عليه فلسفيًا. فهو يتفق 
في هذه النقطة بالذات مع المفكر اليهودي ابن ميمون الذي ينتمي هو 
الآخر إلى الحلقة الثقافيّة الرّشدية» مع العلم أن أرسطو نفسه قد ترك هو 
الآخر ثغرات لما فيه الكفاية بالنسبة إلى الفصل بين شرحه للكون على 
مستوى المحايثة و تفسير الكنيسة المتعالي له. غير أن توما الأكويني 
تمكن في آخر المطاف من أن يِتَحْذَ موقفا وسطا ومتوازناء حسب 
المثل «ولكل دورة») - علاوأئء «نتيتى - بأستعماله لبعض المفارقات 
المتسترة وراء سلطة الكنيسة التي بدت في الأوّل محترزة ثم ما فتشنت 
أن اقتربت هي الأخرى من نفس الموقف. وقد حصل ذلك بكيفيّة أن 
توما الأكويني (رغم أن كل عيوبه ما زالت لم تعرف بعد بصفة دقيقة) 
اعتبر منذ شبابه أن موقف أرسطو كان يتّسم دوما بالتعالي والاستقامة 
ممًا يجعله نسبيًا. وقياسا على ما كان انذاك شائعا لدى الكنيسة من 
معايير: فإن الفلسفة الأرسطية هي بمثابة جملة الحقائق التي تكشف 
عن النور الطبيعي - 6 771641 - والتى لا يمكن دحضها عن 
طريق الوحي» بينما يظل هذا الأخير قادرا على تحويرها وإتمامها. 
وهو ما قاد إلى إزاحة الرَّشديّين اللاتينيين الذين طالبوا بفصل الفلسفة 
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عن هيمنة اللأهوت من صفوف المدرسيّة الرسميّة تماماء وإلى حد ما 
أيضا من تيّار الاسميّة السك و لاستيكيّة المتأخرة. 
أجل؛ هذا ما يفسّر أيضا اختفاء هذا الموضوع بالذات من دائرة 
اهنمام توما الأكويني حيث فقد مركز الصدارة في بحوثه؛ ثم برز من 
جديد؛ و بصفة مستقلة عن الرّشْدية لدى مدرسيّ آخر معاصر له وهو 
الاسكندر فون هالس”' الذي جعل منه الموضوع الأساسي: طرح 
أي الصّورة والمادة. و خلافا لذلك» نزّل توما الأكويني قوّة الخلق 
الأولى» أي حركة الإله المتعالية» فى صلب المركز الكسمولوجى 
وحوّلها إلى علة فاعلة على الإطلاق تتحلى بقدرة الإبداع والوجود 
في حين أنها لم تكن لدى أرسطو سوى علة غائيّة للكون ومخلوقاته. 
بحيث ألغى توما الأكوينى فى نهاية المطاف ما تتحقق به الصّور ذاتهاء 
(أي الكمال)؛: واختزل هذا الفعل مضفيا عليه صفة المستعار على 
مستوى التحقق كفعل إلهى محضء» ذلك الفعل الأوحد والمتعالى 
إطلاقا. غير أن ما يثير الاستغراب فى هذه النقطة بالذات هو أنْ توما 
الأكويني قد سار على منوال ما أضافه العرب في شروحهم لأرسطو 
أي ما قام به أوّلا ابن سينا من فصل بين الماهية والوجود- انعط جعوع1 
1 01ننا-الجوهر وال و جود 16!:تعاكتعدء 14لة 272120ككت (وهو مأ يتجلى 
بوضوح في عمله حول الؤله المخالق (©655611170 61 67116 6ل1. فأبين سيئاء 
واقتيادا بالأفلاطونية المحدثة» قد ميّز حقا بين الوجود الممكن 
ا الاسكندر فون هالس (1245-1185) هو أحد ممثلي الحركة السكولاستيكية في 
العصر الوسيط ومؤسس المدرسة الفرانسيسكانية. درّس اللاهوت في جامعة 
السوربون بباريس ثم انتقل إلى ليون لمواصلة التدريس والتحق هناك بجمعية 
الفرنسيسكان الدينية. قام الاسكندر فون هالس في أعماله بتقد بعض آراء أرسطو. 
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للكائنات وواجب الوجود الذى تصدر عنه هذه الموجودات. غير أن 
فاعليّة العلل الغائية المحرّكة لهذه الموجودات حافظت على قوّتها 
الإبداعيّة الذاتيّة لدى ابن سيئاء وبالأخص لدى ابن رشدء وذلك من 
خلال ما يتوفر من استعداد- ممكن في المادّة» في حين نزع توما 
الأكويني عن الكون هذه الفاعليّة وما ترب عنها من غايات؛ إذ أن 
الكون يبدو لديه دائما محدثاء وليس مبدعا البتّة. 

ما عملية التطبيع الخلاقة التي تقّسم بها الطبيعة الطابعة» فتفقد في 
هذا المجال دلالتها و تحققها مثلما هو الحال بالنسية إلى العلة الغائيّة 
في صورتها المنطبعة التي لا تنبض حيويّة ولا تدمو إلا بفاعليّتها؛ ولئن 
بدت وظيفة الخلق والتحقق غير منعدمة تماماء فإنها تعتبر لدى توما 
الأكويني بمثابة القوّة المستعارة من الملا الأرفع ولا تعمل إلا بواسطة 
تلك القوّة الوحيدة الفاعلة والمرافقة لهاء أي القوّة الإلهية المفارقة. فهذا 
الموجود المتحقق تماماء والذي لا حاجة له إلى استعداد أو إمكان لم 
يتحقق بعد؛ هو ما يجب حقا أن يكون في نهاية الأمر فاعلا: أي هذا 
الذي يحوّل الشيء من الإمكان إلى الوجود. (وهو ما نجده عند توما 
الأكويني على سبيل التماثل الواقعي في مثال الحرارة الحقيقيّة» كحرارة 
النار التي تجعل من الخشب الذي هو حار على مستوى الإمكان يتحوّل 
إلى خشب حار بالفعل في حالة التحقق). 

هكذا يتضح أن الموجود المتحقق تماما والذي لا يماثل أيه 
طبيعة مختمرة و طابعة هو الإله وحده:ء ذلك الكاتن الثابث و المفارق 
الذي يقول عنه توما الأكويني: ماهية الإله لا تختلف عن وجوده 29 
6 ,2 اعاكفيه 2 عندبع)ء أو بعبارة لا تحتمل أي تأويل («سأكون مأ 
سأكون» (حسب الإنجيل في نص موسى 2 3. 14)» «أنا الكائن» هذه 
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هي الذات الخالصة للوله» (المنظومة اللاهوتيّة #منومامء:! مامد 
1. فهذا القول الذي ب يعني أنْ ماهية الإله هي الوحيدة التي تتضمّن 
وجوده لاا يصح فهمه كدليل أنطو لوجي (0ع «تنتصدأكمتاعع6 عم وك 
مسسنوو لدعم ودع - مومن» ( أي أن ما هو في حالة الكمال يماثل 
ما هو في حالة الوجود) باعتبار أن توما الأكويني الذي لا يتشبّث بأية 
أسبقية» قد فضل عليه الدليل الكسمولوجي لإثبات وجود الله (وذلك 
حسب قياس العلة الأولى انطلاقا من الأفعال؛ أو الخالق على ما أبدع 
من أشياء). فحتى المادة ذاتها تلعب دورا هاما لدى توما الأكوينى: 
فهي «مبدأ الفرديّة» 101135له :1:40:10 7م8271 وتعتبر بذلك شر 1 
أساسيا في تحديد الكثرة ضمن النوع (بحيث هناك أفراد وليس الإنسانية 
211712111165 - فحسب؟ وكذلك أجرام سماوية مختلفة و ليبس أفلاك 
- كداة:ملاعا -- فقط). كما أن لواحق العلل الغائيّة قد شحنت بقوّة 
فاعلة لا تفسح المجال إلى الاعتقاد بأن هناك سببيّة واحدة تتمثل 
في العلّة الإلهية (وهو ما يذهب إليه المتكلمون الرّجعيون في العالم 
العربي ويرفعونه ضدٌ ابن سينا وابن رشد) ». غير أن هذا الفصل 
أو التحويل الجذري لعنصر الوجود إلى محل أرفع لا يضرٌ بمفهوم 
المحايثة لدى أرسطو فحسب» بل يسد الطريق في حقيقة الأمر أمام 
نظرة اليسار الأرسطوطاليسي للماذة و ما تحمله هذه الأخيرة من نفح 
منوي ذاتي د10 0 (هكذا عبّر الرواقيون عن القوة 
النابضة في الأشياء» أي تلك الرّوح الإلهية الخلاقة داخلها). 

(1) يقصد يلوخ هنا فرقة الأشاعرة التي تحاملت على ابن سيئا من خلال كتاب الغزالي 

(تهافت الفلاسقة» وفيما بعد على أبن رشد. 


(2) هذه العيارة اليونانية تنجدها متداولة فى قراءة بلو لمفهوم المادق فهي تعني 
«لوغوس» كمدلول للعقلء الفكر أو ربح أو اللمةسأنا ا - 
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من هنا نستنتج أن كل تحورّر للطبيعة الطابعة يقع على مستوى 
القاعدة (وكأن المادّة هي المولدة لذاتها)» ينضح بالنّسبة إلى النزعة 
الأرسطوطاليسيّة الموالية للكنيسة و كأنه التار الموقدة من قبل الشيطان 
السّاكن في الأشياء. هذا ما عانى جوردانو برونو من ويلاته وذهب 
ضحيته. أمَا سبينوزاء فقد حمل على جبينه «بصمة الاستتكار» التي 
رفعتها ضده السلطة الدينية اليهودية حين أقرٌ (اكلا 0 5116 11611476 بأن 
الطبيعة والإله شيء واحد. فعمليّة رفع القوّة الفاعلة التابعة للعلل 
الغاتيّة الأرسطية إلى مقام مفارق نتج عنها أيضا تحوّل حاسم «للقوّة 
الفاعلة وبذورها الفاوستية من العالم المحسوس (بكل ما يحمله في 
طيّاته من تحديدات لذاته) إلى العالم العلوي؛ حيث أصبحت في نهاية 
المطاف هي القوة الوحيدة الخلاقة و المسيّرة» ممائلة في ذلك السَلطة 
السياسية المطلقة التي تنفرد بفرض نفوذها ووجودها. 


تأثير اليسار الأرسطوطاليسى 
في الحركة المناهضة - للكئيسة 
حان الوقت إذن لكي نستوعب التتائج التى حققها اليساريون 
الذين سبق ذكرهم بأكثر وعي من ذي قبلء فلقد برزت هذه قبل أن 
يشرق الصباح البورجوازي بوقت طويل على حين غرة» وفي صورة 
غير منتظرة. هذه النتائج ظهرت في مجال الأدب مع «قصة الوردة» © 
- تدل على البذور المنوية؛ و تعني العبارة أن اللوغوس هو الزارع للبذور و المتجب» 
أي أنه ينتفخ في حضن العالم بمثابة روح الطبيعة الحبلى. قارن هذا القول بما كتبه 
نبيل السخاوي» شرح ابن رشد على مقالة الزاي من كتاب «ما بعد الطبيعة» لأرسطو 
فى: ابن رشد فيلسوف الشرق والغرب»تونس 1999 ج 2 ص 147. 


(2) لقد عاد الكاتب الإيطالي أمبرتو آيكو إلى هذه القصّة ليوظفها في كتابه «اسم الوردة» 
الذي وجد إقبالا كبيرا في العالم الأدبي وحتى السينمائي. وترجم النص إلى العديد- 
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التي يعود أصلها إلى القرن الثالث عشرء والتي جاء ت كلها تعجحّ غبطة 
وفرحة بالحياة في هذا العالم؛ رغم الانسلاخ الكامل للجسد فيها عن 
الرّوح و إضفاء روحانية تامة على المادة في هذه الدنيا؛ هذه الوردة 
التي هي موضوع القصّة ليست وردة سماويّة» ففيها ينمو عالم حبّ 
الحياة كحب في الوجود؛ وانتصب ابن رشد وليا عليها. فإلى جانب 
هذا النوع من الاستهتار الفكري المنعش الذي تميّرزت به القصة» نجد 
أيضا غضب الأكاديميين الذي استثارته الرّشدية المسيحيّة المناهضة 
للكنيسة؛ هذه المدرسة» بدأت نشاطها في جامعة السور بون ثم مذت 
جذورها إلى حدود عصر النهضة وحتى عصر البروك («وأوتدظ» في 
جامعة باذواء ولم يكن غرضها الأساسي بالدرجة الأولى نفيها لخلود : 
التّفس الفردية أو وضع العقل الكلي بديلا لهاء وإنّما احتلت إشكالية 
المادة لديها الصدارة و أصبح «جوهز الكرن» المادي «معنتعاضيه 
01) حسب حكم أبن رشد في صلب الموضوع. 

لقد دافع بالخصوص رجل القانون يوحنا دي بادوا ومن يعد 
ولو يأقل حذة؛ الطبيب بييترو دي آبانو» وكلاهما فيلسوفين» على 
أسبقيّة الماذة» داحضيّن بذلك موقف الكنيسة ونظريتها في الحدوث. 
فبما أن الكون قد وجد بالقوّة قبل قبل أن يخرج بالفعل إلى حيز الوجود. 
فإنه إذن أزلي مثل المادّة التي يقوّم بها في حالة الإمكان؛ غير أن كل 
هذا الجهد يظل عديم الجدوى مقارنة بالئتائج التي حصلت في ما بعد؛ 
ليس تحت غشاء البلاغة الشعرية فحسب أو في رحاب الجامعة. 


ا ار وديف انظر: أميرتو آيكو اسم الوردة؛ 
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لقد تجلى الأثر الرّهيب لدور العلاقة الجديدة بين المادّة 
والصّورة في موضع آخرء وذلك لدى بعض الطوائف المتطرّفة وعند 
الشهداء؛ فبالنسبة لقادة الطواتف»؛ يجدر هنا ذكر الهرطقيّين الداعيين 
لوحدة الوجود إبّان القرن الثاني عشر1200؛ وهما آملريش قون بينا 
دوعظ ده؟ طععلوصسعة وداوود فو ن دينان 721 ::ة2 يدوب #زريو7ر .2)١١‏ لعّد 
كانا زعيمي طائفة الأملريكيين واختلفا عن بقية من تنعتهم الكنيسة 
بالعقول الشاذة لتعلقهما «بالمادة» المحددة لفكرهما. كما كانت 
تربطهما علاقة بحركة الآلبيين وكذلك مع يواخيم دي فيورصنطء03[ 
0 عل الذي أعلن في نفس الوقت. ومن منظور سياسي؛ عن حلول 
الرّوح القدس. غير أن الرّوح القدس لدى داوود فون دينان لم ينزل 
من السماء؛ وإثما ورد أساسا من بغداد وقرطبة» أي عن طريق أبن 
سينا وابن رشد» وجاء بما يثير الاستغراب. فقد نقل داوود عن ألبير 
الكبير كدسدجهد ددم:6ط41 أنه كان يقول: الله و المادّة والرّوح إنما هي 
جوهر واحد (#اثلاى 51471116طنا5 5012 :14016 7876115 |6 116[ ركلا (1)) ويضيف 
توما! لأكوينى إلى ذلك قوله : :7ه هله2 عكده نعل غقنددمع عاتسعقلائطة 
0ض أي عندما يكون كل من الله والمادة والصورة جوهريًا 
نفس الشيء» ويكون الله هو المادة الأولى لا غيرء تلك التى يصدر 
عنها كل شيء وفيها تتعيّن جميع الصّورء فإِن الصّورة تفقد في الغرب 
فاعليّتها إزاء المادة. غير أن نظرية داوود فون دينان بقيت حقاء ولزمن 
ل الريك فون بين و من أهم الحركة الفلسفية التي تقول بوحدة الوجود 
ومؤسس طائفة ا ملريكيين في العصر الوسيط. درّس اللاهوت 

في جامعة السور بون بباريس ولكنه عزل عن مهامه من قبل السلطة الكنسية لهرطقته 


ووقعت ملاحقته فيما بعد. كذلك هو الحال بالنسبة إلى دافيد فون دينان الذي 
وتجق تيحاكة ودر فت أضمالة: 
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طويل» بدون تأثير يذكرء إذ أبادت نار الكئيسة كل المحاولات» وجاء 
ريط هذه النظرية بعصر النهضة قبل أوانه» بحيث لم تبرز جليًا إلا مع 
جوردانو برونو. 
إلا أن العلاقة بالسّلف تبدو ملموسة حقًا مع الفيلسوف اليهودي 
الإسباني ابن جبرول”' الذي توسّط الحقبة بين ابن سينا وابن رشدء 
ووحمد بين دافيد فون ديئان وبرونو قبل أن يأتى هذان الأخيران إلى 
الوجود. فابن جبرول 4:65:07 الذي عاش فى القرن الحادي عشر 
هو في الحقيقة شاعر التراتيل سليمان بن جبرول الذي ظنء ولفترة 
طويلة؛ أنه مفكر عربي؛ وذكره برونو بنفس التقدير» بل أكثر من أبن 
سينا وابن رشد. هذا المفكر ألف كتاب »سراج الحياة« عمنةل! 1*5 
الذي لم يكن له وفع في الوسط الثقافي اليهوديى العربي؛ ولكن صدأهة 
كان أقوى في الدوائر الهرطقيّة المسيحيّة. نعم؛ يمكن القول: إِنَّ 
اليسار الأرسطوطاليسى» بداية من ابن سيناء قد أخحذ لدى ابن جبرول 
طابعا غريبا من الأفلاطونية المحدثة المتشيّعة» بحيث تحوّل لذيه 
ذلك المفهوم الأفلوطيني للمادة المشحون بدلالة إشراقية متعالية 
إلى نمط مر المادة الكلية - 11712656115 :18121870 -- تتفراع فى جم 
: سس : فر في جميم 
طبقات الكون. وهذا بالذات هو ما قصذه ابن سينا فى كتابه «الفلسفة 
(1) سليمان بن جبرول(1056-1020) هو فيلسوف و شاعر أندلسي يهودي وأحد ممثلي 
الأفلاطونية المحدثة. حاول ابن جبرول أن يجمع بين الحكمة والعقيدة اليهودية 
وحوّر أغلب كتبه باللغة العربية و لكن جلها فقد. من بين مؤلفاته «سراج الحياة» 
و«تهذيب الأخلاق» والعديد من القصائد الشعرية. أعتبر لفترة طويلة مفكرا عربيا 
و لم يكشف عن هويته الحقيقية إلا في القرن التاسع عشر عن طريق المستشرق 
سلومون مونك. أنظر : عطتعدغع ع تناز عتطمهذهلقام عل كع صما 1ط علصددككةا ممحدده521 


تا مسمدده521 ع0 عا و[ عل عععنود ها ع0 متعنىتلوطاغم ستصصعه وع0 عممسع ادم 
1559 قصضح8 بعاأعصعدظ .لع رجصمعطعء عمق غتل أمعتطوت 
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المشرقيّة» وكان له الأثر الكبير» إلى جانب مؤلف ابن جبرول» في 
داوود فون دينان ومن تبعه. 

غير أن ابن جبرول قد حدّد بأكثر دقة من ابن سينا مفهوم 
«المادّة الكلية» الرّابطة بين العقل والبدن باعتبارها أساس وحدة العالم 
والضامنة لوجوده؛ فانطلاقا من الحجر الصمّ ووصولا إلى أسمى 
مرتبة العقل البشري؛ أي «العقل الكلي», يكون كل شيء متعلقا بمادة 
واحدة متفوّقة على الصورة» ولا تبقى سوى إرادة الإله منفصلة عنها. 
يقول التلميذ في المبحث الثاني من كتاب «سراج الحياة» مملة/! .1*0 
«لقد فهمت أن المادة الطبيعيّة المتعيّلة تستوفى وجودها ضمن الماذة 
الاليسة الكاتةة وهته بقورهاا عسي السنافة الكل الفلكة ونه مه 
العاذة الكلءة :ا لتوعفة وهل عدورها :فتمة الناذة المتحيممة إن عرف 
يستوجب وجود أربعة أنواع من المادة فوق الماذة المتعيّنة» وكل هذه 
متشابهة من حيث الجوهرء لكنها لا تسمح بأيّ تعطل لكونها ضامنة 
لوحدة الوجود. فلا شك أنْ هذه الرسالة التي تقرٌ بدورها بوجود 
المادة كوحدة جوهرية في كل شيء وفي كل مكان. والواردة عن التيار 
الطبيعي المشرقي» قد بلغت هراطقة أوروبا القائلين بوحدة الوجود. 
وهي التى يشير إليها دافيد بقوله : «كل ما في المادة هو متشابه» 
(20]27720 :774167132 271 07717225 ). 

ولنمرٌ الآن إلى برونو الذي بدأت معه أخيرا قيمة المادة في 
الإشعاع؛ فلديه تزول أسبقيّة الصّورة وتقابل بأكثر احتقار» تلك الصورة 
التي يفترض أن تنفذ أو تشع من عالم الغيب. فخلافا لما سبق» تصبح 
المادة المخصّبة لذاتها والمولدة لصورها الكونية وكذلك المعبّرة عن 
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نفسها مستقلة تماما. فالفتَان الصائع للكون لا يبقى حيًا إل في هذه 
الطبيعة الطابعة بينما تواصل الطبيعة الإلهية اللامتناهية لوحدها نسج 
ثوب الكون اللامتناهي كطبيعة مطبوعة. فالتدفق الأزلي لما تزخر به 
المادة من ثروة للصور والأشكال هو علة ما ندركه من الكون. عبئا 
نبحث لدى برونو عن ماذة عاطلة» بدون فعل أو نشاطهء أو اكتمال 
(22/2:20114 © 1017414 36128 ,0أأه 36:222). فتحمس برونو للتيار الطبيعي 
الذي أعاد الاعتبار تماما إلى ابن سينا وابن جبرول وابن رشد هو 
حقا عظيم جداء وذلك إلى حد أن التصور الأرسطي لتشوق المادّة 
إلى الصورة (في حالة تشكلها المحدود) يبدو متناقضا والاكتفاء الذى 
تتسم به المادة ركرحم خلاق لا ممحدود). «فالمادة لا تتوق إلى تلك 
الصور التي تتغيّر يوميّا على حسابها ...بل في هذه الحالة يبدو من 
الأجدر القول إن المادّة تتشوّق إلى الصورة وليس إلى نبذهاء ... 
كذلك؛ ولسبب وجيه؛ بقدر ما يمكن القول إن المادّة تتشوق إلى ما 
تتقبّله أحيانا أو ما تخرجه إلى حيز الوجود» يمكننا أيضا أن نقرٌ أنها؛ 
حيئما تنبذ ما تبغضه وتزيحه جانباء تكون كراهيتها أكبر من تشرّقها؛ 
باعتبارها تدفع عن نفسها بصفة نهاتيّة الصّورة الفردية التي تعلقت 
بها لمدذة وجيزة؛ فمصدر الصّور لا يمكن أن يتشوّق إلى ما هو في 
ذاته» إذ لا يمكن التشوّق إلى ما تملكه» (الحوار حول العلة الأولى 
والمبدأ الحوار الر ابع) (,1110 لع متأورأاعصةهم دكتتدء 115اع0 تطعه 12121 
8 .4). 

فالقرابة الفكرية التي تربط جوردانوبرونوباليسارالأرسطوطاليسي. 
كما تجلت بعد قرون عديدة في هله المادّية النابضة بالحيويّة» هي في 
حد ذاتها قرابة واعية : «لذلك انتهى البعض إلى القول » بعد أن درسوا 
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بتمعغن علاقة الصور ببعضها بعصيا وال الطبيعة» كما وردت لدى أرسطو 
وغيره ممّن ينتمون إلى مدرسته؛ أن الصور هي في الحقيقة عوارض 
وحدود للمادة فقط» ويجب أن تعود الأولويّة المتمثلة في الفعل والغاية 
إلى الماذة» وليس إلى أشياء يمكن أن نقول عنها إنها في الحقيقة ليست 
جوهرا و لا طبيعة» وإنما إلى أشياء تتعلق بالجوهر والطبيعة. على أنهم 
يدّعون أن المادة هي الجوهر والطبيعة؛ وأنها مبدأ إلهى ضروري وأزلي 
كما وردت لدى ابن جبرول؛ ذلك المورسكي الذي نعتها بالحيّ (الوله) 
القيّوم» (نفس المصدرء الحوار الثالث). 

إلا أن برونو لم يقبل تماما بهذا الفصل الكلي للميدأ الصّوري؛ 
فتيوفيلو» الناطق باسمه» أضاف في نفس الحوار بأنه يوجد مبدأ 
صوري إلى جانب المبدأ الماذي؛ و إن كان ذلك في وحدة حميمة 
مع المادّة» وهو ما يعبّر عنه بطاقة الكون أو الصورة الكلية. غير أن 
الاستعداد المادي الدائم لا يضمحل بمجورّد حضور المبد[ الصوري؛ 
فالمبدأ الصّوري بدورهء والذي هو بمثابة النفس الكلية للكون؛ لا 
يمثل بالنسبة إلى المادة سوى «الرّبانَ بالنسبة إلى السفينة». وهذا 
المبدأ الصّورِي بالذات الذي يحتل المقام الأسمى كإرادة إلهية لدى 
المورسكي ابن جبرول؛ والذي لم تتعلق به أيّه مادّة» يندمج تماما في 
المادّة عند مفكر المحايثة المطلقة جوردانو برونوء إلى حدٌ يعسر معه 
تمييزه عن نارها الضامرة. ولئن حدد برونو المادّة مبداً وَل للوجود 
والصورة مبداً ثانياء فإنه رغم ذلك اعتبر المادة م كل الصَور وهذه 
الأخيرة تمثل أبناءها ولبس هناك فاصل جوهري متعيّن بين المادة 
والصّورة تماما. وهو ما دفع حقًا هيغل إلى القول متحدّثا عن مبد| 
برونو: «هذه الماذة هي لا شيء بدون فاعليتهاء فالصورة هي القدرة 
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والحياة الباطنية للمادة» 7©. وهكذا يعطي برونو التوجه الطبيعى لدى 
ابن سينا بعدا جديدا : فهنا لا يشكل الله وضعا مستقلاً داخل المادة 
بل اعتبرت المادّة هذا الذي نظر إليه كمحرّك لا يتحرّك بمثابة وجودها 
الذاتي المفعم حركة و حيوية. 

هذا الموقف لم يتجاوزه إلا سبينوزا بمذهبه القائل بوحدة 
الوجود؛ هذه الوحدة تبرز انسجاما تاما ضمن المحايثة» الأمر الذي 
يجعله في غير حاجة إلى التحرّك في أفق أرسطو الاصطلاحي 
والموضوعي بالنسبة إلى علاقة المادة بالصورة ولا في أفق يساره. لكن 
سبينوزا لم يحد هو الآخر عن روح التوجه الذي سبقت الإشارة إليه: 
وهو ما يجعلنا نستحضر داوود فون ديئان الذي نكاد تجزم بأنه كان 
مجهولا بالنسبة إلى سبينوزا عند قراءتنا لهذا الأخير حين يستعرض 
الوحدة الجامعة بين الجوهر والعوارض. لقد علم داوود فون دينات 
أن الله يجمع في ذاته المادّة والرّوح بمثابة جوهر واحد «عابرط كنء© 
ألناة 2 2مأقطتاة 5013 23نا قرع غع)» وبهذا القول كان يقصد بدون 
شك وحدة المو ضوع لدى سبينوزا القائل: «55 أء 226152 عكزة قناع 12 
قصمائوم وع: اء دفصعاءر»ء» بأن «الله أو الطبيعة أو الامتداد أو الفكر 
شيء واحد »©. فإلى هذا الحدٌ تصل يَعدُ المساهمات التى وقرها 
اليسار الأرسطوطاليسي ضمن فلسفة المحايثة الكونيّة الحديثة؛ ومن 
خلال تداخلها شرقا وغربا تعمل الحقيقة المادّية على التجلي. 

وفي الختام تجدر الإشارة إلى العلاقة التي لا تقل قيمة عن 
سابقاتها والتي تربط بين كل من ابن سينا وابن رشد ونظرية ليبئتز في 
زا لم رذك باوح مطكان القول الذي استشهد به. 
(2) هنا أيضا لم يذكر المؤلف المصدر الذي استشهد به؛ و من المرجح أنه يحيل إلى 

كتاب الإيتيقا لسبينوزا . 
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التطوّر المحايث. ولئن غابت أيضا لدى ليبنتز إشكالية المادة والصورة 
اصطلاحيّاء فإن القرابة التي تجمع بين المادة» أي البذرة وهي في 
حالة النموء وجملة حالات التطور لدى الذرّات أو الوحدات الرّوحية؛ 
سواء في نومها أو في حلمها أو في يقظتهاء تبدو واضحة وجليّة. حقاء 
لقد اهتمّ ليبنتز في هذه النقطة بالذات أكثر من برونو بالحركة الرشدية 
وتعمّق فيها من حيث نموّهاء وذلك بتأكيده على مبد! النشوء الذاتي 
للكون وتطوره. 
الدين داخل حدود الأخلاق 

عندما لا تؤدي الكتب وظيفتها على أحسن وجه؛ فإنها ولا شك 
تقوم بذلك إمَا إيجابا أو سلبا. هذا ما قاله لشتنبرغ”؛ أما تلك الكتب 
التي تفتح طريقا جديداء فهي بدورها لا تخرج عن هذه القاعدة؛ ففي ما 
يخصٌ مؤلفات ابن سيناء فقد حطت كثيرا من شأن السَلف المتزمت. 
وهذا يصحٌ أيضا على مؤلفات ابن رشدء إذ كما أثبت التاريخ مراراء لا 
يمكن لمحيط استولى عليه الركود وانصاع إلى الخمولء إلا أن يؤكد 
أكثر على ضيق أفقه و يزيد في انغلاقه كلما وجد نفسه أمام حدث هام 
برهن بعد عن تحققه؛ وهو ما تجلى خاصة لدى مجتمع؛ مثل المجتمع 
العربي الذي بدأ يتقهقر ويتحجّجرء وحيث حاولت طبقة إقطاعية ودينيّة 
متزمّتة أن تسدل الستار على كل ما كان من قبل منتعشا ويتحرّك بكل 
نحيوية. 


(1) جورج كريستوف لشتنبرخ (1799-1742) هو باحث و عالم فلك ومفكر ألماني 
عاش في عصر الأنوار و اشتهر بدراساته حول الفيزياء الرياضية وحكمه المتّسمة 
بالنقد و السّخرية. 
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هذا ما حصل للثقافة العربية قبل أن يعرف الغرب نكساته الرّجعية 
وتتبّعات السلطة الكنسية عن طريق محاكم التفتيش؛ لقد انتقم أهل 
السئة من الذين حاولوا رفع العقيدة إلى مقام الحكمة وفتّدوا أقوالهم 
فت حرق موسوعة ابن سينا الفلسفية بأمر من الخليفة في بغداد سنة 
0 كما أتلفت بعد ذلك كل نسخة وقع العثور عليهاء ولم يبق من 
النص الأصلي سوى بعض الأجزاء. 

أنا مؤلفات ابن رشد ققد أحرقت سنة 1196: والفيلسوف مازال 
على قيد الحياة» كما صدرت أحكام قاسية تمنع دراسة فلسفته والفلسفة 
اليونانية عامة؛ قفي مرسوم خليفة قرطبة جاء ما نضّه: «إِنْ الله أعدّ نار 
جهنّم للذين يُعلمون بان الحقيقة لا يمكن التوصّل إليها إلا عن طريق 
البرهان »7». هذا وقد شارك الغزالي» هذا الفيلسوف المرتد والمتصوّف 
الذي تحامل في كتابه «تهافت الفلاسفة» على ابن سينا والفلسفة من 
أجل إعادة الاعتبار للدّين» هو الآخر بقسطه الإيديولوجي في حملة 
الاضطهاد والتتبع. أمَا لدى العامة فقد أصبحت الفلسفة مشتبها فيها؛ 
ففي كتاب «ألف ليلة وليلة» مثلاء حيث ما زالت العلوم تحظى بمكانة 
مرموقة: نجد المعارف» شأنها شأن الشعر» تتحوّل إلى عملة ترفع من 
قيمة الجواري بينما لا يُذكر اسم ابن سينا إلا وكأنه ساحر دجال. 
فالفلسفة تحوّلت في الشرق إلى مادة خطيرة وآلت إلى ما صارت 
عليه العلوم في إيطاليا بعد محاكمة غاليلي©. 


(1) بالنسبة إلى نص المرسوم يمكن العودة إلى محمد عابد الجابري» نحن والتراث و 
نقد العقل العربي. : 

(2) غليليو غاليلي (1642-1564): رياضي وعالم فلك إيطالي» صنع أوْل منظار تمكن 
الاطلاع به على أقمار المشتري ودحض بذلك التصوّر البطلمي لمركزية الأرض . 
تبّى غليلي النظوية الكويرتيكية الي تقول بمركزية الشمس وقدم الادلة عن طريق” ل 
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غير أن الوضع تغيّر بعض الشيء في العصر الحديث؛ فقد ظهر 
المحققون في أعمال ابن سينا مثل ذلك الباحث الفارسي”' القيّم الذي 
عاش في القرن السابع عشر؛ ما فى القاهرة فقد بدأت تقدم دروس 
ومحاضرات حول ابن سينا وابن رشد منذ القرن الماضي في جامعة 
الأزهر المرموقة والتي تعتبر أكبر جامعة عربية. غير أن التعاليم الدَينيّة 
بقيت مهيمنة على أغلب شيوخ العلم الشرقبين. إن التحرّر المزدوج 
الى اأحرزك عله شعو الكرن الأنى» أن تحرس مين ارشع ف 
الاستعماري وربما كذلك من التحجر الفكري» سيمكن هناك أيضا 
إعادة نشر ما أعلن عنه ابن سيئا منذ زمان» أى نزوعه الدنيوي المتدفق 
والسحري نحو التقدم؛ نزوع يزخر بمادّة ثريّة و ينبض حيوية. 
حقاء إن الفلسفة الإسلامية لا تقتصر على اليسار الأرسطوطاليسي 
فقط ؛ فرينان أشار إلى حد الإفراط في كتايه «ابن رشد والرشدية» 
إلى «أنّْ الحركة الفلسفية الإسلامية الحقيقية يجب البحث عنها داخل 
الفرق الكلاميّة» ©. فهو يقصد هنا إخوان الصفاء من البصرة وخاصة 
نظريات المتكلمين التلفيقيّة التي حصل ذكرها آنفا وما تضمنت من 
مفارقات نتيجة محاولتها الجمع بين النزعة الذرية والسببيّة الإلهية 
- تجاربه» لكنّ السلطة الكنسية رفضت أقواله وحاكمته وفرضت عليه الإقامة الجبرية 
حتى وفاته. 
46 لم يذكر بلوخ الاسم و لكن يمكن تحديده من خلال القرن الذي ذكره في هذا الصدد 
و عاش فيه المفكر المقصود هناء وهو ملا صدر الدين الشيرازي 01640-152 
مفكر عرفاني فارسي» درس علوم الدين والتصوف وتآثر بأفكار ابن سينا وأبن عربي 


والسهر وردي. قال ملا صدر بوحدة الوجود وتعدّد الموجودات وقارن ذلك بوحدة 
الشمس وتعدد أشعتهاء ومن مؤلفاته كتاب الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية. 


ويعتبر ملا صدر من روّاد الفكر الفلسفي الفارسي الحديث. 
(2) ارنست رينان» ابن رشد والرشدية؛ دار كلمان ليفي للنشرء باريس 1882 ص 80 
حسب المصدر الذي ذكره بلوخ باللغة الفرنسية. 
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المطلقة. فحتى أولائك الذين لم ينتموا إلى التيّار الطبيعي لم يكونواء 
بصفتهم رؤساء فرق كلامية» مساندين لأهل السنة بقدر ما لم يكن 
هناك في الشرق لاهوت فلسفي يستحق الذكر. لذلك أكد ريئان من 
ناحية أخرى في سياق عرضه لنمطين مختلفين من الفلسفة» أي الفلسفة 
الدينيّة والفلسفة الطبيعيّة (التيى تكون فيها المادة أزلية ويكون التطوّر 
الحاصل للبذور انطلاقا مما هو موجود بالقوة) : «إن الفلسفة العربية؛ 
وخاصة فلسفة ابن رشد تتنزّل بصفة قطعية في النمط الثاني»”»؛ فلا بد 
إذن من التأكيد على أن الحركة الفلسفيّة الحقيقيّة في الإسلام لم ترفع 
رايتها الفرق الكلاميّة» يل حاكها ابن سينا وتمادت مع ابن رشد. أمَا أثر 
مؤلفات هذين الفيلسوفين في أهل السنة فقد انقلب إلى حقد دفين إزاء 
العقل والعلم مما جعلهم يصبّون جم سخطهم عليها ويطفئون كل نور 
فيهاء فقد أصبحت الفلسفة مشتبها فيها ولم يسلم حتى اسم الفيلسوف 
من تهافتهم. 

هكذا تكون الكتب قد حطت من قيمة البشر في حين أنْها كانت 
تسعى مغالية إلى تهذيب خلقهم عن طريق وعظ حاول أن يرفع الوحي 
لا إلى مقام الحكمة فحسب» بل إلى مجال الفضيلة أيضا؛ وهذا النوع 
من التطبّع :##هفعفاوصلهعلاينتمي هو الآخر إلى التوجه الذي توخاه 
ابن سيناء وهو ما يجب التأكيد عليه في نهاية الأمر. فبقدر ما يسمو 
المضمون النظري للدين على الصّور والتمئّلات التي يوظفها حتى 
يتخطاهاء يترفع المجال العملي للدّين عن الطقوس حتى يتجاوزها 
أكثر؛ وما يتبقى من مدلول أخلاقي فهو من منظور كل من ابن سينا 
وابن رشد ذلك القانون الأخلاقي الطبيعي» وعلى رأسه العدالة كفضيلة 
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مركزية؛ فالعدالة تحتل الصدارة باعتبارها نقطة الوصل بين جميع لاس 
حسب ما تمليه عليهم ضمائرهم وبغض النظر عن عقيدتهم. فهي تمثّل 
العقل الكلي في تفاعله مع الإرادة”. وما وضحه ابن طفيل» الذي تأثر 
ولا شك بابن سيناء وكانت له علاقة وطيدة بابن رشدء في كتابه «حي 
بن يقظان» ) فهو هذا القانون الأخلاقي الطبيعي المتعالي عن الدين. 
فعندما عاد حي (روبنسون الفيلسوف) إلى البشرء تضايق كثيرا من 
الطقوس الذينية و كذلك من الشرائع المتداولة لديهم. كما استنكر 
ما أباحه الرسول محمّد للناس في هذه الشرائع من جلب للأموال 
وفيميا؛ غيو اله انو أيقناك أن كر ها تشعع هال سالة الميستد هد 
حكمة ووعظ وإرشاد:ء وما هو في مقدور الناس؛ إنما سبق أن جاء به 
النبيّان موسى وعيسى من قبل. فهذا التسامح يصير ممكناء لأنْ خير ما 
في الشرائع الدينيّة إنما هو لبّها اللاديني الذي تجسّمه الأخلاقيات©. 

فغاية أبن طفيل الأساسية من قصّة «حي بن يقظان» إنما تتمثل 
في إبراز أن الإنسان قادر» ليس على معرفة الله و الطبيعة بدون الاعتماد 
على دين وضعي فحسبه بل أيضا على بلوغ الحكمة والفضيلة؛ 
فالقانون الأخلاقي الطبيعي يعتبر هنا بمثابة المقياس وأداة القصاص 
من جهة» كما هو مضمون الدين الطبيعي في مجاله العملي من جهة 
(1) هذه المسألة تتطلب توضيحا من منظور سيئوي ورشدي و نقد بلوخ في محاولة 

التوفيق بين المفكرين المتناقضين على المستوى النظري. 
(2) استعمل بلوخ هنا العنوان المترجم إلى الألمانية و الذي يتحدث عن الفيلسوف 
العصامي ما2ه410منته عرانؤدعماتءام مآ . 

(3) نشعر ولا شك بالنفس الهيغلي في تحديد مفهوم الأخلاق الذي يتجاوز بصفة جدلية 


مجال الدين أو الشرائع الدينية ليرفعها نحو مقام أسمى تمثله الأخلاقيات -عذلانة 
5-3 
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أخرى. فصفات الله ليست صفاته» بل هي بمثابة المُثل بالتسبة إلى 
البشر كي يقتدوا بها في اختبار ضمائرهم وأفعالهم. 

أمَا لدى ابن ميمون» هذا المفكر الأرسطوطاليسي اليهودي الذي 
لا يبتعد في نظرته كثيرا عن ابن سينا و ابن رشدء فيتجلّى هذا القانون 
الأخلاقي الطبيعي في كتابه «دليل الحائرين»' القائل بأن معرفتنا بالله 
تقتصر على معرفة صفاته التي لها صلة بالإنسان» أي بأخلاقياته. ومن 
هذا المنطلق بدأ التيار الطبيعي الشرقي ينتشر في أوروبا ويترك أثره 
عند كل من أبيلارد وروجي بيكونء© و لاحقا حتّى في عصر الأنوار 
الأوروبي في القرنين السابع والثامن عشر. فعوض القرآن اعتمد 
أبيلارد© على الإنجيل والوصايا العشر 2612108 لأن كليهما يبرز 


(1) موسى ين ميمون (1204-1135) المعروف باسم ميموتيدس في الغرب هو الطبيب 
وعالم اللاهوت اليهودي والفيلسوف الأندلسي الذي ولد في قرطبة وهاجرها عند 
العديد من المؤلفات فى الطب باللغة العربية من أهمّها «اختصار الكتب الستّة عشر 
لجالينوس» و«مقالة فى تدبير الصبحة» و«اشرح أسماء العقار» و«مقالة في بيان 
الأعراض». أمّا فى اللاهوت و الفلسفة فقد اشتهر من خلال كتابه «دليل المحائرين» 
الذي كان موجّها إلى علماء اليهود الحائرين بين ما تقرّه الفلسفة ببراهينها العقلية 
وما أنت به التوراة و شروحها و أخخط به أحبار اليهودء أي بين ما يقضي به العقل 
وما جاء به النقل. للمزيد من المعلومات أنظر: ع. بدوي موسوعة الفلسفة» ج 2 
ص 500-457 . 

022( روجي بيكون (1292-1214) الموسوم بالأستاذ الرائع هو الْفسيس التابع لجمعية 
الفرنسيسكان و الفيلسوف الإنجليزي الذي نهل من علوم العرب من رياضيات 
وكيمياء ويصريات وعلم الفلك و كذلك الفلسفة. نقد في أعماله طريقة التعليم 
المدرسية واتبع في تدريسه المنهج التجريبي حيث مهد بذلك الطريق لفرانسيس 
بيكون الذي يعتبر مؤسس العلم التجريبي الحديث. 

3 بطر س أبيلارد (1142-1079) هو من أشهر فلاسفة العصر الوسيط الأوربي. كان 
ذات حياة وجدانية عنيفة» ونخعاض مساجللات حامية مع مفكري عصرة. واختلف 
الباحئون في تقدير شخصيته وتقييم أثره. لقد ترك أبيلارد خمسة كتب في الفلسفة 
واللاهوت ورسائل بعثها إلى حبيبته هلويزه تعد من أروع ما كتب في تاريخ الأدب 
في فرنسا: حاول أبيلارد أن يميّز بين العقل والئقل وأن يحدد مجال كل منهماء - 
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بوضوح ما يكمن في ضمير جميع الناس من شخير. أمّا روجي بيكون 
فقد علم هو الآخر بأن القانون الأخلاقي شامل وذو مضمون واحدء 
وماذا يريد سبينوزا الذي هو أقرب إلى الحقل الثقافي الشرقي من 
أي مفكر عظيم آخر أن يعرض بعد قرون عديدة في « رسالته اللآهونيّة 
السياسية»!!؛ غير أَنْ ماهية الدّين لا تقوم على التمسّك بيعض الشرائع: 
بل تكمن في قيمة الكرامة الإنسانية وما يصدر عنها من سلوك عملي؟ 
وقد لا تفلح الأخلاق في اختزال الرّموز الدينية» لكن هذا المضمون 
الأخلاق؛ فبقدر ما يتعسّر على الدين مناقضة هذا المضمون الإنساني» 
يتيسّر على الأخلاقيات احتواء هذا العنصر المتجذر فى رسائل الأديان 
الكبرى وفصله عن الأسطورة لإعادته إلى الأرض. 
يكون المقرٌ الحقيقي للحياة الدنياء بحيث يكتسب معرفة جيّدة بثمارها 
التي يسعى كل دين إلى استغلالها؛ كما أنه يحذق فنّ الإصلاح الذي 
تحويل الدين إلى عمل أخلاقي يقود نحو الأفضل؛ تمّ وضعها على 
أساس النور الطبيعي؟ لكنها وجدت نفسها قبل كل شيء في عالم لا 
يمكن لصوره أن توجد إذا ما لم تتقوّم بالمادة وتحمل ثمارها. 


- لكنه لم يقطع الصلة بيئهما و إنما سعى إلى التوفيق بين العقيدة والفلسفة. أنظر 
ع. بدوي موسوعة الفلسفة؛ ج.1 ص 92-90. ٌْ 


(1) سبيئوزاء الرسالة اللاهوتية السياسية؛ ترجمة حسن حنفي» بيروت 1984. 
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أرسطو والمادة غير الآلية 

إِنَ تلك الذكرى التي تذكرنا بما يجب القيام به هي وحدها 
المثمرة؛ فاليسار الأرسطوطاليسي قد ولى منذ زمن طويل واندثر إلى 
حدّ ماء غير أنه يعود اليوم من جديد بنظرة منعشة» فهو يظهر خاصّة في 
عمليّة قلب العلاقة التي تجمع المادة بالصضورة وذلك في زمن يهتمٌ حقا 
بظاهرة المادة؛ فهيغل هو مهم من حيث المنهج الجدلي:؛ أمَا أرسطو 
واليسار فهما مهمّان بنفس القدر من أجل تصوّرهما للمادة. فإذا كانت 
المادّة لدى هيغل تلك القاعدة الغنية حركة وصورة» والمتقدمة في 
تطلعها من الكم إلى الكيفء فإنّها تمثّل أيضاء بصفتها أساس هذا 
التطور والتدرج. كل ما من شأنه أن يضع الشروط «لما هو ممكن». 
كما أنها تحدّد قبل كل شيء. ما يُقَوّم به «ما هو في حالة الإمكان» 
كإمكان موضوعي. هذا التصوّر للمادة هو أغنى من المفهوم الآلى 
والبسيط لها وإن حافظ هذا الأخير على المكانة التي تبناهاء إذ يبقى 
نوعيا دون الحركات والتغيّرات والتحوّلات الأخرى. 

ما بالنسبة إلى مفهوم الصّورة لدى أرسطو: فلئن سعى هذا 
الأخير إلى أن يجمع بينها وبين المادة» وذلك عن طريق مفهوم التطوّرء 
فإنها تحوّلت لدى اليسار الأرسطوطاليسي بصفة شبه ثامّة إلى حالة 
محايثة لما هو موجودء أي إلى صورة الموجود ضمن المادة ذاتها؛ 
لكنّ كل هذا لم تحصل الإشارة إليه بما فيه الكفاية داخل تاريخ مفهوم 
المادة الذي لم يحظ بدوره باهتمام واف. فالصور هي تشكيلات مادية؛ 
أمَا الحركة المتجهة نحو هذه التشكيلات والمخترقة لها دوماء فهي لا 
تمثل الحركة التي نعتها أرسطو في الجملة العميقة المعنى ب«الكمال 
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غير المتحقق»؛ بل تشير أيضا إلى أن الكمال المتعيّن هو الآخر لم 
يتحقق بعدء فالحركة تعني هذا الشكل الذي ما زال في حالة النمو 
نظرا لأنه يمثل جملة من الأشكال التجريبية والصّور المنسلخة عن 
المادة. 

وكل هذا يحصل بحكم الحركة المتواصلة لما هو بالقَوّة 
ده تعصسحصرط أو ما هو داتما «فى حالة الإمكان». أي تلك الإمكانية 
المتعينة والموضوعية التي تمثل مادة الموجود بأكملها أساسها]552 
وتبقى منفتحة على آفاقها. أمَا ففى مستوى المادة الآلية غير المتحرّكة 
فلس يقتا نظو أو جدلية: والدلك يجب أن اندر أن أساسن التطور 
الجدلي يحدد أيضا في مستوى تحقق ما هو ممكن الوجهة أكثر فأكثر؛ 
هكذا يبدو كل من العالم الإنساني والعالم الطبيعي وكأنه يسير في 
نموّه وتحققه وتجليه نحو غايته. فمادته هي تلك التي تتشكل وتكون 
قبل للك و في زقجالاتستتها ا#صيورة لا رمقو حرق انكل 
التام لهذا الموجود إمكانا حقيقيا ولا شيء سوأه. 

تحوير أرسطو من قبل يساره وتطور هذا اليسار نفسه 

هكذا بدون شكء تم تحوير مفهوم المادّة والصورة إلى حد 
بعيد. وهذا التحوير لم يشمل أرسطو مرّة أخرى فحسب» بل شمل 
التغيّرات التي مرّ بها اليسار الأرسطوطاليسي أيضا. فقد حصل أوٌلا 
تجاوز الجانب السَّلبي لمفهوم الإمكان الأرسطي بصفة كاملة بحيث 
تمّ تصنيفه قياسا على الدلالة المجرّدة لمفهوم الماذة. فما كان يبدو 
ممكنا بحتا بصفة سلبية» أي هذا الذي هو بمثابة الشمع المتقبّل فقط 
باعتباره في «حالة استعداد لتقيّل شيء ما» فعلاء لا يظهر في طابع 
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الشمع ولا في حالة معيّنة على الإطلاق؛ بل هو عكس ذلك؛ فهو 
يعم بالصور الفاعلة داخخله والتى تدفعه نحو تحققاته الجديدة لكي 
يبرزها وينظمها. و لكن بقدر ما يجب أن يحوّر مفهوم الواقع المادّي 
على حساب المدلول الأرسطي؛ فإِنَ عظمة الفكرة التي صاغها أرسطو 
بالنسبة إلى مفهوم الإمكان إطلاقا وكذلك في علاقته بالمادة» هذه 
الفكرة الثرية حقا بالمستقبل تبدو أكثر خصوبة. كما أنْ التغيير الذي طرأ 
على مستوى الدلالة بالتسبة إلى ما هو فطري وما هو في حالة الإمكان 
والذين وضعهما أرسطو كمرادفين؛ لم يقم اليسار الأرسطوطاليسي 
إلا بتطويرهما؛ فالتحوّل الذي أحدثه ابن سينا بيّن كيف أن صورة 
المادّة هي في نفس الوقت ممكنة وفي حالة استعدادء وكذلك في حالة 
استعداد و ممكنة. 

فاليسار الأرسطوطاليسي يقول إن المادّة هي ذلك الشيء الذي 
يحمل في ذاته الصّور الخاصّة به ويدفعها في سياق حركته نحو 
التحقق؛ والظاهر للعيان هو أن هذا التحديد - الذي تبئته تقريبا جل 
الفلسفة الطبيعيّة في عصر النهضة - يتضمّن في نفس الوقت شعلة أي 
أفقا مليئا بالرّغبات التوّاقة إلى التحقّق؛ حقاء إن هذا التحديد الدّاهر 
لم يبلغ الدقة التي تحلى بها فيما بعد المفهوم الآلي؛ غير أنه تجتّب 
بالمقابل مجرّد التعريف الجزئي للماذة؛ سواء بالنسبة إلى حركاتها أو 
في تشكيلاتها. فعمليّة إقحام كل الصّورء بما فيها الطبيعيّة و الذهنيّة 
داخل الماذة» والتي أقرٌ بها اليسار الأرسطوطاليسي» حالت باختصار 
دون السقوط في الاختزال الذي أصاب مفهوم الماذة من جرّاء الرّفع 
من شأن النزعة الآليّة إلى حدّ المطلق عن طريق توخي المنهج 
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الميكانيكي. ولهذا السيب نوه ماركس في كتأبه «العائلة المقدسة» 
(أعمال ماركس وإنجلس الكاملة» ج 1 ص.304 3 1 2ج9806,) بالبعد 
النهضوي للمادّة والذي سبق اليسار الأرسطو طاليسي أن حدده في 
هذا المعنى: «من بين الخصائص الأساسية التى تتحلى بها المادة 
تمثّل الحركة أوّلها وأفضلهاء وذلك ليس كحركة آليّة أو رياضية 
فحسبء وإنما أكثر من ذلك» فهي دفع غريزي» أي روح الحياة والقوّة 
النابيضة» بل هي حسب مصطلح «(يعقوب بوهمه)2) لوعة المادة. 
فالصّور البدائيّة لهذه الأخيرة ( أي المادة) هي قوى أساسيّة حيّة 
تبرز الخاصيات القفردية العاملة داخل المادة وتخلق الفوارق الخاصة. 
فلدى باكون" مازالت المادية تحمل في طيّاتها» ولو بسذاجة» بذور 
تطوّر متكامل على جميع الوجهات. فالمادة تناغم الإنسان كله ببهائها 
الشاعري والحسّي في حين تعج النظرية الحكميّة ذاتها بالعديد من 
التناقضات اللاهوتيّة.» هذا الضرب من التناقض حاولت المادية ابتداء 
من هوبز أن تأتي عليه برمّته. غير أنْنا نجد مثل هذا التناقض اللأهوتي 
المزعوم أيضا لدى جوردانو برونو» صاحب مادية الطبيعة الطابعة: 
ولكن في صيغته المؤحدة للوجود #تكنادنءةمعم؛ في ما عدا ذلك 
فإِنْ المادة المفعمة بطاقاتها قادرة هي الأخرى لما فيه الكفاية» كما 
قال غوته» على أن تستغني عن العقل الذي يدفع المادّة السَالبة من 


(1) يعقوب بوهمه (1624-1575) هو من المفكرين العرفانيين الألمان الذين عاشوا فى 


مرحلة عصر الإصلاح الديني. تقوم نظرية بوهمه على الصراع بين النور والظلامء 
مع الاقتناع بآن الطبيعة الخيرة ستنتصر في نهاية الأمر على الطبيعة الشرّيرة. (أنظر: 
عطيات أبو السعودء الأمل و اليوتوبيا في فقلسفة إرنست بلوخ» ص 43 . 

(2) لا ندري من يعني ماركس في هذا المقام» هل يقصد فرنسيس باكون أو روجي 
باكون» و نرجح أن يكون الأخير هو المقصود في هذا السّياق. 
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الخارج. وهذا هو التحوّل الأول الذي بادر به اليسار الأرسطوطاليسي 
في نظريّة أرسطوء أي تحريك المادّة. 
غير أن الثمرة التي نتعجت آنذاك عن علاقة المادّة بالصّورة لم تنضج 
بعد؛ إذ أن المادة الخصبة والنابضة لدى برونو يدو بصفة عامة كاملة 
وهذا يشير بدوره إلى التحوّل الطارئ لدى اليسار الأرسطوطاليسي 
فب فيروتو بان فنا تعن بانظرةة القائلة بإمكانيّة تحقّق المادة 
فى الكون بصفغة نهائية إلى أبن سيئا و أبن رشد اللذيْن اعتيرا علاقة 
الصَّورة بالمادة مكتملة. لكي هذه الحائة الأخيرة من السّكون 5/6/1 
تبدو أكثر جلاء لدى برونو مئه لدى اليسار الأرسطوطاليسي وعند 
أرسطو ذاتهء إذ عندما تتوقف المادّة الحبلى بتشكيلاتها والمتغيرة 
بصفة دائمة عن الحركة» وتكون رغم ذلك مكتملة» فهذا د بعنى أن نظرة 
برونوء هذا الكوبرنيكي وعالم الفلك القائل بحمل لا متناه للصّورة: 
تختلف عن نظرة فلاسفة العصر الوسيط. فاين سينا وابن رشد عاشا 
في العالم الفلكي البطلمي؛ وعلاقة المادة بالصّورة بقيت لديهما رغم 
الطبيعة الطابعة خاضعة دائما لنسق مرتب داخل العالم الكروي. إلا 
أن الكوبرنيكي برونوء هذا المفكر في اللأنهاية الممختمرة: أقَرَ أيضا 
بأن يجعل ماذة هذا الكون بعد اكتمالها المادّة القابلة لأن تكون ما قد 
تكون عليه؛ ويبرّر ذلك بأنه يجب على جميع الإمكانيات أن تكون 
قد تحققت بعد في الكون بأكمله» وإلا انجرٌ عن ذلك نقصان في 
تحقّق كمال العالم؛ لا بل بقي غير مكتمل. فبرونو قد حافظ ولا 
شك عند تمسّكه بهذا السّكون الثّام بشيء من نظرية بطليموس في 
فلسفته» بل أضاف إلى ذلك القوّة الإلهية المطلقة» أي القدرة ؛#دومط 
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اللاهوتيّة» النتي حدّد بها نيكولاس فون كوس" قبل قرن مضى تصوّره 
لكمال الإله. فبكل هذا حجب برونو ما سمّاه ماركس القوّة النابضة فى 
مادية عصر النهضة» أي البعد المنتج والحقيقي الذي دافع عنه برونو 
بشدة. فالقوة الحيّة في عالم برونوء هذه المادة الكلية المشحونة بالقوة 
والإمكان تنبض لا محالة؛ تبعا لوقع التناقضات وحيويتها. ورغم ذلك 
يبقى الكل ثابتا داخل الانسجام السّاكن والمتفاقم لهذه التناقضات. 
فهذه القوّة الحيّة تفرز هذا السّكون حتى داخل الوحدات الزمنيّة 
والأجرام الفضائية في الكون. وهذا ما يمنع الإمكانية المقومّة للمادة؛ 
أو ما حصل كشفه منذ ابن سينا إلى حد برونو من حيويّة متدفقة 
لديهاء بل نه يقطع مسار ما يمكن أن يدفع المادّة نحو الكل الحقيقي 
والكمال التام. فلا وجود لإمكان متحقق تماماء بل إن ما يتم اعتباره 
مسيقا حيأة كلية ومكتملة يختزل فاعليّة ما يعبر عثئه «ما هو بالقوة» 
- :0 #سعسرط. - إلى النصفء» وإذا استحال ذلك» فيحوّله إلى آلية 
أخرى تكرّس الرّكود؛ على هذا النحو يصير التحوّل الثاني للإشكالية 
العريقة المتوارئة حول علاقة المادة بالصورة وكيا حتميّاء وهو تحول يهتم 
أكثر بأفق إمكانية المادة ولا يقتصر على سلبيّتها. 
ولا بد من التأكيد أيضا على أن التحوّل المشار إليه قد حصل 
ضبطه في المفهوم الأرسطي للملكة؛ وهذا لا يعني أن الملكة هي 
حقا في حالة استعداد فقطء بل هي كذلك سبّاقة بالقوّة. وهذه القوّة 
لل نيك و لااس فول كوس (14604-1401) هو فيلسوف ورجل دين مسييحي ألماني؛ 
درس للحم وعلم او في يه وبادوا 0 م م تقلد العديد و 


أحتلم قافا لتر التسامسن شر فيل باو بالشول 1 رن لا ةل نت 
العلم الحديث ذلك» كما حاول إصلاح المؤسسة الكنسية. 
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بالذات الكامنة والحبلى بالمستقبل هي التى تتكوّن منها خصوية المادة 
وقدرتها على التشكل في صُوْر جديدة. فلا يكفي أن تظهر في صور 
متجددة للموجود. وإنما عليها أن تبرز في صنو أكثر دقة أي أن 
تنلاءم أكثر فأكثر ولبّ هذا الموجود الذي لم يتضح بعد. وهذا يعني 
أن تتحرّك في انّجاه الصّورة الحقيقيّة لذلك الكل الذي لم يتحمق بعد 
مادام الإمكان الفعلي لم ينقطع؛ بل مازال في حالة التحقق. فالشيء 
الذي ما زال بالقوّة :1.6/2 في طبيعة العالم بإجمال هو الذي يفسر 
أوّلا صعوبة المسار ومجمل التشكيلات التي تجعل هذا الشيء يتقدم 
بجهد ويتجلى؛ لكن بما أن الحالة على هذا التّحوء أي بما أن مفهوم 
الإمكان المنقح بالنسبة إلى المادّة الأرسطية هو الذي يرسم أحسن 
صورة لطبيعة المادة الحقيقيّة» فإنه لا يجب غلق منيع صور الوجود 
التي تظهر عن طريق مسار جدلي وتندفع نحو السشطح بصفة متواصلة 
من خلال التصوّر القديم للمادة كوحدة. فهئا بالذات لم يحصل بعد 
خرق غطاء السماء الموصدة» ولم ترفع هالة تقديس الحلقة؛ أي نفس 
الهالة تقريبا التي ثبتت حتى لدى هيغل المسار وأخرجت؛ في صورة 
مختلفة تماماء الحلقة من إطار المكان إلى حيّز الزمان. ولذلك بقي 
ميلاد الجديد من قاع الإمكان المتعيّن والموضوعيء أي من أعماق 
المادّة كقوام هذا الإمكان بدون مفهوم محلد. فالتجاح لن يتحقق 
ولا إل للمادية التاريخيّة والجدليّة الحقّ : وهذا لا يعني المادّية التي 
تطلق عادة على ما يوجد حاليا في الشرق ولا على هذه المادّة المنغلقة 
والمتحبجرة أو تلك المبتذلة والبسيطة الفاقدة لكل حرّية وتفتّحء وإنّْما 
تلك المادية التي تتقدم مشحونة ببذور تطوّر متعدّد الوجهات وتنحو 
نحو أفق المستقبل. غير أنْ مفهومها للمادّة الجدليّة وما تميّزت به من 
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قَوّة وحيويّة يبقى دائما رهينا لأرسطو ولنتائج ما توصل إليه اليسار 
الأرسطوطاليسي التى لم يحسم فيها بعد؛ ولذا تم التذكير هنا بذلك 
- فذكرى الاحتفال بابن سينا هي أيضا فرصة للتذكير بتصوّر سابق 
للمادّة لم يتم تحديده بعدء ويكون خاليا من كل تصوّر آلي؛ لقد 
كان هذا التصوّر للمادة حقًا مشحونا أكثر بالمفارقات اللاهوتيّة من 
ذلك الذي طرحه عصر النهضة؛ لكن هذه المفارقات ما برحت أن 
ككقت و عقيف ومما يدعو فعلا إلى التفكير؛ هو أن نجه أعامتمجرطا 
أي «ما هو بالقوّة»» باعتباره قرّة فاعلة ويذوراء هو «المادة الكلية» 
ك1 ا عا اراز التي تحافظ على عدم اكتمال الكون فى الداخل 
وفي الخارجء في البداية وفي النهاية. وبهذا يمكن القول : حتى المادة 
لها طوباويتها؛ ففي حالة الإمكان الموضوعي والمتعيّن تفقد المادة 
تعدو رعنا الوجد ذ: 
الفنّء مولد الصّورة عن المادّة 

باستمرار داتم يطور العمل الإنساني ما هو موجود لدينا. فهو 
يغيّر الأشياء عندما يحوّل مجراها لخدمة أغراضنا حسب قوانين أو 
عندما يُبقي على مسارها؛ أما العمل في مجال التصوير الفني» فهو 
يختلف عن بقيّة أصئاف العمل بمقتضى الغاية التي ليست لها من 
وظيفة أخرى سوى التسلية» والتي من أجلها يطوّر هذا العمل ومجال 
تأثيره. فعندما يحدث عادة داخل الموضوع الفني البسيط أو الجليل ما 
هو مهم ومُسل؛ ؛ فإنه تنجرٌ عنه حتما إحالة إلى ما نعته ابن سيئا بالمادة 
المستعدة؛ وفي تقاليد المادة الحيلى بالضّوقَوَالمو لدة لها تتجد تطابتا 
تاما مع أحد أقوال لسّيئق على لسان الرّسام في رواية «إميليا قالوتي » 
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(المقطع الأؤل» الفصل 41/711444 ) حين جاء للأمير باللوحة التي طلبها 
منه. فهو يقول في عبارات منبّهة تشير إلى أرسطوء وبصفة أكثر وضوحا 
إلى ابن سينا وابن رشد «على الفن أن يرسمء ؛ على منوال ما تصورته 
الطبيعة الخلاقة عند وضعها للصّورة - إذا تواجدت هله الأخيرة - : 
أي بدون نفاية تجعل المادّة المعارضة شيئا لا مفرّ منه وكذلك بدون 
فساد يسعى الزمان بواسطته إلى مقاومتها'". فالمادة المعارضة هى 
مادة الوجود حسب الإامكان صلءد - ناععلطعتاوقل/ة - طعقص أي في حالة 
خلل أو كبحء في حين أنْ الطبيعة الخلاقة المحتملة» وهي تتصوّر 
صورتهاء هي المادة كوجود في حالة الإمكان «تعكافم/ءناهة8/4 ادل 
حيث يواصل الفئان إخراجها إلى حيز الوجود. وهذا يعني - وهو ما 
يشير إلى اليسار الأرسطوطاليسى - أن المادّة ليست سالبة وإِنّما هى 
عله ات فته يو طابة ع دواد وزاك سر لاما 
تحمله من إمكانية في حالة الإمكان عن طريق الفنان. ولذا لا يمكن 
إذن رسم الموجود عه العيني بصفة استعباديّة ولا أن يوضع بعنف 
في قالب محدد مسبّقاء وإنما يتعيّن على ما قد يوجد فيه عن طريق 
الإمكان أو ما لم يتطوّر ولم يصل بعد إلى مرحلة النضج أن يدفع 
يقة فنية إلى مرحلة التبلور النهائي. 

فكل فنّ يتجّسم حسب مقولة لسّينق الرّشدية في ممارسة العمل 
ومواصلته» و ذلك على مستوى تحويل الماذة الأولية أو في عمليّة تغبير 
موضوع الفنْ» أي مادته. وهو ما افق عليه كل من هيغل وشوينهاور 
لسينق» رواية إميليا قالوتي» المقطم الأول» الفصل الرابع حسب النص ضمن 


الأعمال الكاملة. أنظر: أعهمكا ممت .ج11 رمعقامطء5 عطعتلنصسةة ,ومدع1 .0.1 
19708 52 ناا5 رعدلقء7ا مسداعع] ,1886 تدهم مم5 80.2 ,رسممصطعءد1 
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رغم اخختلافهما الكامل من حيث الرأي والمكانة؛ فهذان يتفقان في ما 
يخصٌ توليد الصورة الفنية من مادة الطبيعة الحبلى بالصورء لكنهما 
يحطان بعض الشّيء من قيمة الطبيعة ويجعلان الفئّان يرتفع إلى مرتبة 
تقَرّبه مما تبقى من «وأهب الصور ):0771271:17/ 02/07 . 

فهذا شوينهور”؟ يتحدّث عن الفّان العبقري قائلا: «كما لو أنه 
يفقه في نفس الوقت مدلول الطبيعة قبل أن تصرّح به كلياء ويعبّر بعد 
ذلك عمًا تغمغم بكل طلاقة؛ فهو يطبع جمال الصّورة على المرمر 
الصلب ويواجه بها الطبيعة وكأنه يخاطبها قائلا : «أهذا ما تريدين 
قوله نعم هو ذا «هكذا ردد الفثان المطلع». (العالم إرادة وامتثال» 
ج 1 ص.45) أمّا هيغل» فرغم تحفظه إزاء ما لم يكتمل بعد من جمال 
طبيعي؛ فهو يعترف أيضاء انطلاقا من وجهة نظر لسّينق أنْ : «ما يقال 
عن ظاهر الجسم البشري؛ خلافا لجسم الحيوان» بأن نبضات القلب 
تتجلى على كامل سطحه: يمكن أن يقال أيضا عن الفنّ؛ أي أن وظيفته 
تتمثل في تحويل الظاهر بجميع جزئياته إلى عين ترى... ولذا يمكن 
القول بأنْ الفنّ يحوّل كل شكل من أشكاله إلى أرقوس - صاحب 
الألف عين- كي تصبح النفس الدفيئة وروحها جليّة للبصر في جميع 
نقاط الظاهرة «(دروس حول الجماليات 7 .2.5 ). ففي هذا التعريف 


1١‏ أرثور شوبنهور (1860-1788) فيلسوف ألماني ذو نزعة تشاؤّمية» تأثر كثيرا بأفلاطون 
وكائط والفلسفة الهندية. ألف العديد من الكتب أهمها «العائم إرادة وامتثال» 
«حول الإرادة في الطبيعة»» «الحواشي والبواقي» و«حكم في الحياة». تقوم فلسفة 
شوينهور على قاعدتين أساسيتين: الأولى أن العالم امتثال؛ والثانية أنّ العالم إرادة. 
يقترب شوبنهور بنظرته هذه إلى العالم من المثالية الكانئطية التى تبئاها منذ دراسته. 
إذ يجعل العالم من صنع العقل وخاضع لامتثالاته؛ أمَا تشاؤمه فيعود إلى نظرته بأنّ 
الوجود في -جوهره ان السعادة صعبة المنال أن الحياة مي تذيذب بين الآلم 
والملل» وكلتا الحالتين عذاب. للمزيد من المعلومات آنظر: اع بدوي موسوعة 
الفلسفة» ج 2 ص 37-1. 
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يتضح لنا نوع من الإخراج الفتّي للصّور المجسّدة التي لم تتجاوز بعد 
حالة الإمكان؛ ويحدث كل هذا حسب مثال جمالي؛ لكنّ هذا المثال 
لا يكون إلا ضمن الظاهر المتحرّك والمتشكل مسيّقا. 
هكذا يبرز الفتّان الحديث بوصفه القوّة المولدة والمتمّمة في آن؛ 
فهو الذي يخرج بكل وضوح ما تحمله المادة من تشكيلات خاصة 
بها إلى النور؛ وعلى هذا الأساس تتطابق الصورة وبُعدها الروحاني 
مع النمط الباطني والغائي للأشياء أي مع خصائصها وأوضاعها؛ فابن 
سينا نعت الصورة ب«الحقيقة الحامية» للمادة واين رشد جعل هذه 
الحقيقة تتجلى من خلال الحركة الدائريّة للفلك وهي تنمو في المادة. 
ما الفنان فلا يجد نفسه إلا ضمن اليسار الأرسطوطاليسي أو لدى 
جوردانو برونوء أي ضمن الطبيعة الطابعة الكليّة والموحدة وليس 
المنفردة. فالتأكيد على دور الفنّان ذاته متمّمًا للحركة لم يظهر إلا 
عبر الها عن نطرن الملار الزاسااري: اتيم بزايوس تيعير 
سكا ليج () الذي كان مرتبطا بالحركة الطبيعيّة في مدينة بادواء معقل 
الرشدية؛ فقد عرّف سكا ليجر في كتابه القيّم «فنّ الشّعر»إ1561) بأن 
«الشاعر هو ذلك الذي لا يماهي الطبيعة» كما يقوم بذلك الممثل«يل 
كمن يواصل إحداثها وإتمامها»» «فهو بمثابة إله آخر»اء وهذا يعني 
كأنه («ابر وميثي»؛ ولكن بكيفيّة أنْ ما هو واقعي عقا يمكن إخراجه 
((بدون عقبات». فما هو واقعي حقا يعكل «النوع»؛ أي الصورة الغائية 
(1) يوليوس قيصر سكا ليجر (1558-1484) فيلسوف وطبيب إيطالي عاش في بداية 
عصر النهضة وتميّز بمعرفته الدقيقة لأرسطو وجالينوس وكان من معتنقي الرشدية 


في جامعة بادوا. ألف العديد من الكتب في علوم الطبيعة والطبّ والأدب واعتبر 
بذلك من رواد الحركة الإنسانوية. 
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المحايثة؛ و هو ما يمكن التعبير عنه بأسلوب رشدي صحيح :«كأوم1 17 
أت ولاعآاعم د5طع/الطنا قلتطلطاهاقطع112ل :2101 قلط مط 1311122 
ع8) (2185 دعلاعم0م علد («وهو مأ يعني في سياق الحديث عن 
مفهوم الفئان البروميتيى لدى سكا ليجر :»على الجمال الفني أن يعطي 
بطريقة خلاقة صورة للكمال الذي كشفت عنه مادة الطبيعة بمعاييرها 
وأبعادها. هناء وكما هو الحال أيضا بالنسبة إلى تأثيرات مقولة لسينق» 
يتم إذن التضج الجمالي الذي خلفه اليسار الأرسطوطاليسي» و هذا 
يعني تطور النظرية الفنية انطلاقا من المادة الحبلى بالصور. 

إضافة إلى ذلك» فإن ما يخصٌ النمط المبتغى والذي يمكن 
استنتاجه من المقولة الأرسطية التي تبيّن بن الشعر أقرب إلى الفلسفة 
منه إلى التاريخ: باعتباره يبرز ما هو عام و شامل ( الوحدة الكلية لما 
هو بصدد الحدوث)»؛ في حين أن التأريخ يقتصر على ما هو خاص؛ 
(قارن؛ أرسطوء في الشعرء المكتبة الفلسفيّة» ص 14)» وهو ما يضمن 
في نهاية المطاف تلاحم النزعة الأرسطية لدى غوته (في: محاولة 
ديدرو حول الرسم؛ حين يعلن بأنه لا يمكن رسم الطبيعة؛ وإنما 
مواصلة رسمها من الباطن 922712224 «وهكذا يعيد الفئان للطبيعة 
التي أنجبته اعترافا لهاء طبيعة ثانية» ولكن طبيعة صادرة عن الشعور 
وعن الفكر ومكتملة إنسانيا». 

إن ما يتجلى أيضا من خلال هذه الذكريات هو: أنَّ الدائرة 
الغائيّة التي وضعت على قدميها وما زالت غير مكتملة لم تصل إلى 
نهايتهاء وخصوصا فيما يتعلق بالواقعية الجمالية التي تختلف اختلاقا 
كبيرأ عن التقليد العقيم والكذب الناجم عن التنميق؛ فالفنّ في طور 
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الإبداع يصير فنا عندما يعيّر عن المهمّ بصفة شاملة» وكذلك عندما 
يشكل مسبّقا ما هو في حالة الإمكان ضمن الواقع الحيّء بتشجيعه 
ودفعه إلى الأمام باعتباره غاية مثلى. وهنا أيضا يبقى المفهوم الجامع 
بين المادّة والصّورة؛ كما ذكر به ابن سينا في دلالته الطبيعيّة» قي حاجة 
إلى نظرة يسارية أكثر بعدا من الفلسفة الجدئيّة الماديّة من حيث الغاية 
والإمكان معا. 

نهاية القول هنا أيضا : إِنْ إمكانيات ررحم المادة لم يقع استنفاذها 
بما تم تحقّقه فعلا إلى حدّ الآن؛ فالصّور الهامة المتعلقة بوجودها 
وكذلك بتاريخها وطبيعتهاء ما زالت فى حالة الإمكان النازع إلى 
التحقق. وهذه العناصر الهامّة التى تتفاعل تاريخيا تبرز كمثال وأقَعّىء 
وبصفة أدق كمثال محايث للمادة غير المكتملة ومنفتح على واقع 
قابل لما هو ممكن؛ فما هو بالقوة - 08 :7م22 - يجد مجالا كافيا 
لتحقيق المثال الواقعي الذي هو قبل كل شيء الصورة التي نعتها ابن 
سينا ب«الحقيقة الحامية للمادّة» كلها. وهو ما يذكر بنار هيرقليطس. لا 
كماهية للأشياء» وإنما كنار في موقد تطبخ جوهر مادتها و تنضجه . 


126 


مقتطفات من النصوص وتوضيحات 
في ملحق هذا النص؛ نضيف ما أورده المفكر إرنست بلوخ من 
نات لنصوص أصلية اعتمدها أو أحال إليها فى دراسته حول 
«أبن سينا واليسار الأرسطو طاليسي». وتشمل هذه النصوص أقوال 
لكل من أرسطو وابن سينا وابن رشد وابن جبرول وكذلك جوردانو 
برونو. كما يتضمّن الملحق بعض التوضيحات التي أضافها المؤلف 
لتدعيم مرجعياته وبعض التعقيبات. 
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أرسطوطاليس 


«وأما الضوء فهو لون الصفاء إذا صار بالفعل» 
(في التفسء ص 45) )١‏ 
«ايزعم أن الجوهر جنس من أجناس الأشياء» وأن بعضه كهيولى 
غير قائم بنفسه ولا مشار إليه؛ وبعضه شبح وصورة بها يشار إلى 
الشيء فيقال: هذا! وثالث هذين المجموع منهما. فالهيولى قوّة من 
القوىء» والصتورة إنطلاخياء يعني التمام. 
(نفس المصدرء ص 29) 
«هناك عديد من أنواع الحركة والتغيّر بقدر ما هناك أنواع من 
الموجودات» وعندما ينقسم الكل في أي نوع حسب القوة و الفعل» 
إنْني أسمّي تحقق ما هو بالقوّة» بقدر ما هو كذلك» حركة... غير أن 
هذا التحرّك لا يحدث إلا ما دامت القوة في حالة التحقق» وليس قبل 
أو بعدء ولذا فإن الحركة ليست شيئا آخر سوى تحقق ما هو بالقوة في 
الوجودء طالما هو في حالة التحرّك. ْ 
( الميتافيزيقا» الكتاب الثاني» المكتبة الفلسفية» ص 74) 


ابن سيئا 


«إن العلوم الفلسفية تنقسم إلى النظرية وإلى العملية. وقد أشير إلى 
الفرق بينهما وذكر أن النظرية (التي تنقسم إلى علوم تعليمية وطبيعية 
وميتافيزيقا) هي التي نطلب فيها استكمال القوة النظرية من النفس 


)01( أرسطوطاليسء» في النفس» ترجمة إسحاق بن حنين» مسخطوط آيا صوفياء مراجعة 
وتحقيق وتقديم عبد الرحمان بدوي؛: مكتبة النهضة المصرية» القأهرة 1104 
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بحصول العقل بالفعل» وذلك بحصول العلم التصوّري والتصديقي 
بأمور ليست هي هي بأنها أعمالنا وأحوالناء فتكون الغاية فيها حصول 
رأي واعتقاد ليس رأيا واعتقادا في كيفية عمل أو كيفية مبدأ عمل من 
حيث هو مبدأ عمل. ش 

وأن العملية هي التي يطلب فيها أوّلا استكمال القوة النظرية 
بحصول العلم التصوّري والتصديقي بأمور هي هي بأنها أعمالناء 
ليحصل منها ثانيا استكمال القوة العملية بالأخلاق. 

وأن الؤلهية"“إكخاتمة أقسام العلوم النظرية في الفلسفة) تبحث 
عن الأمور المفارقة للمادة بالقوام والحد. وقد سمعت أيضا أن الإلهي 
هو الذي يبحث فيه عن الأسباب الأولى للوجود الطبيعي والتعليمي 
وما يتعلق بهماء وعن مسبّب الأسباب ومبداً المبادئ وهو الإله تعالى 
حده. (...) 

ويلزم هذا العلم أن ينقسم ضرورة إلى أجزاء منها: ما يبحث 
عن الأسباب القصوىء فإنها الأسباب لكل موجود معلول من جهة 
وجوده؛ ويبحث عن السبب الأول الذي يفيض عنه كل موجود معلول 
بما هو موجود معلول لا بما هو موجود متحرّك فقط أو متكمّم فقط. 
ومنها ما يبحث عن العوارض للوجود. ومئها ما يبحث عن مبادئ 
العلوم الجزئية. ولأن مبادئ كل علم أخص هي مسائل في العلم 
الأعلى» مثل مبادئ الطب في الطبيعي»؛ والمساحي في الهندسة؛ 
زل) سعد يلار مقي م الميتافيزيقا حسب الاستعمال الأرسطي الوارد في كتاب اما 

بعد الطبيعة» والذي تبناه أيضا المترجم الألماني ماكس هورتن للنص السينوي» 


وليس مفهوم الإلهيات كما ورد في النص الأصلي لابن سينا. كما اختصر الباحث 
النص في ذكره. 
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فيعرض إذن في هذا العلم أن يتضح فيه مبادئ العلوم الجزئية التي 
تبحث عن أحوال الجزئيات الموجودة.٠(...)‏ فهذا هو العلم المطلوب 
في هذه الصناعة وهو الفلسفة الأولىء لأنه العلم بأوّل الأمور في 
الوجودء وهو العلة الأولى وأول الأمور في العمومء وهو الوجود 
والوحدة. 
(كتاب الشفاءء الإلهيات لابن سيناء ص 3) 
«كل جسم إذا حدث له قبل حدوثه إمكانية الوجود في ذاته وإلا 
امتنع حلو ثه.) 
(نفس المصدرء»ص 178) 
«وأما طبيعة ما بالقوة فإن محله المادة» فتكون المادة هي التي 
يصلح فيها أن يقال لها إنها في نفسها يالقوة تكون موجودة؛ وإنها 
بالفعل بالصورة» 
(نفس المصدرء ص 88) 
«فأما المادة فلا يجوز أن تكون هي العلة لوجود الصورة 
أما أولا: فلأن المادة إنما هي مادة» لأن لها قوة القبول والاستعداد. 
والمستعد بما هو مستعد لا يكون سببا لوجود ما هو مستعد له» ولو 
كان سببا لوجب أن يوجد ذلك دائما له في غير استعداد. 
وأما ثانيا: فإنه من المستحيل أن تكون ذات الشىء سببا لشىء 
بالفعل وهو بعد بالقوة»؛ ش ْ 
(نفس المصدرء ص 85) 
«قأما العنصر فهو الذي فيه قوة وجود الشيء» فنقول: إن الشيء 
تكون له هذه الحالة مع شيء آخر على وجوه: فتارة يكون كما للُوح 


1130 


إلى الكتابة» وهو أنه مستعد لقبول شيء يعرض له من غير تغيّر فيه ولا 
زوال أمر كان له عنه. | 
وتارة يكون كما للشمعة إلى الصنم؛ وللصبي إلى الرجل؛ وهو 
أنه مستعد لقبول شيء يعرض له من غير أن يتغير من أحواله شيء إلا 
حركة في «أين» أو «كما أو غير ذلك. | 
وتارة يكون كما للخشبة إلى السرير» فإنه ينقصه بالنحت شيئا 


من جوهره. 
وتارة يكون مثل ما للأسود إلى الأبيضء فإنه يستحيل ويفقد 
كيفيته من غير فساد جوهره. 


وتارة يكون كما للماء إلى الهواء» فإنه إنما يكون الهواء عنه بأن 
وتارة يكون كما للمني إلى الحيوان» فإنه يحتاج أن ينسلخ 
عن صور له انسلاخات حتى يستعد لقبول صورة الحيوان. وكذلك 


وتارة يكون كما للمادة الأولى إلى الصورة؛ فإنها مستعدة لقبولها 
متقومة بها بالفعل. 


وتارة يكون مثل الهيليلجة إلى المعجون:؛ فإنه ليس عنه وحده 
يكون المعجونء عنه وعن غيره فيكون قبل ذلك جزءا من أجزائه 
بالقوة. 

وتارة يكون كما للخشب و الحجارة إلى البيت» فإنه كالأول» إلا 
أن الأول إنما يكون عنه المعجون بضرب من الاستحالة» وهذا ليس 
فيه إلا التركيب. (...) 


131 


فقعلى هذه الأنحاء نجد الأشياء الحاملة للقوةء فإنها إما أن تكون 
حاملة للقوة بوحدانيتها أو بشركة غيرها. 

فإن كانت بوحدانيتها فإما ألا يحتاج فيما يكون منها إلا إلى 
الخروج بالفعل لذلك فقطء وهذا هو الذي بالحري أن يسمى موضوعا 
بالقياس إلى ما هو فيه» ويجب أن يكون لمثل هذا بنفسه بالفعل قوام 
فإنه إن لم يكن له قوام لم يجز أن يكون متهيئا لقبول الحاصل فيه؛ بل 
يجب أن يكون قائما بالفعل؛ فإن كان إنما يصير قائما بما يحله فقد 
كان فيه شيء يحله قبل ما حله ثانيا به يقوم» وإما أن يكون الثاني ليس 
مما يقومه بل مضافا إليه أو يكون وروده يبطل ما كان يقيمه قبله فيكون 
قد استحال» وقد فرضناه لم يستحل. 

قهذا قسم. وأما إن كان يحتاج إلى زيادة شيء؛ فإما أن يكون 
إلى حركة فقطء إما مكانية وإما حركة كيفية أو حركة كمية أو وضعية 
أو جوهرية» وإما إلى فوات أمر آخر من جوهره من كم أو كيف أو 
غير ذلك. 

وأما الذي يكون بمشاركة غيره فيكون لا محالة فيه اجتماع 
وتركيب» فإما أن يكون تركيب من اجتماع فقطء وإما أن يكون مع 
ذلك استحالة في الكيف. وكل ما فيه تغير فإما أن ينتهي إلى الغاية 
بتغير وأبحد» أو بتغيرات كثيرة.» 

(نفس المصدرء ص 278 ) 

«وبالجملة فإن الصورة المادية وإن كانت علة للمادة في أن 
تخرجها إلى الفعل وتكملها فإن للمادة أيضا تأثيرا في وجودها وهو 
تخصيصها و تعيينهاء وإن كان مبدأ الوجود من غير المادة كما قد 
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علمت؛ فيكون لا محالة كل واحد منهما علة للأخرى في شيء» وليسا 
من جهة واحدة؛ ولولا ذلك لاستحال أن يكون للصورة المادية تعلق 
بالمادة بوجه من الوجوه؛ ولذلك قد سلف منا القول: إن المادة لا 
يكفي في وجودها الصور فقط» بل الصورة كجزء العلة؛ وإذا كان 
كذلك فليس يمكن أن تجعل الصورة من كل وجه علة للمادة مستغنية 
معاد وا سوسوي وين واد اسياية 
ولا أن يكون مادة أظهر؛ فوجب أن يكون المعلول الأول صورة 
غير مادية أصلا بل عقلاء وأنت تعلم أن ههنا عقولا ونفوسا مفارقة 
كثيرة)) 
(نفس المصدر»؛ ص 405) 
لاو ليس أيضا من شرط الجسم في أن يكون جسما أن تكون له 
أبعادٌ متفاضلة (...) ولا أيضا يتعلق كونه جسما بأن يكون موضوعا 
تحت السماء»ء حتى تعرض له الجهات لأجل جهات العالم» (...) فبيّن 
من هذا أنه ليس يجب أن يكون في الجسم ثلاثة أبعاد بالفعل على 
الوجوه المفهومة من الأبعاد الثلاثة حتى يكون جسما بالفعل:<(...) 
فالجسمية بالحقيقة صورة الاتصال القابل لما قلناه من فرض الأبعاد 
الثلاثة.» 
(نفس المصدرء ص 62) 
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ابن رشد 

«وأما وضع نفوس من غير هيولى كثيرة بالعدد» فغير معروف 
من مذهب القومء لأن سبب الكثرة العددية هي المادية عندهم. وسبب 
الاتفاق في الكثرة العددية هي الصورة. وأما أن توجد أشياء كثيرة 
بالعدد» واحدة بالصورة:؛ بغير مادة فمحال.» 

( كتاب تهافت التهافت» تحقيق د. سليمان دنياء دار المعارف» 
القاهرة 21968 ص 92) 

«الإمكان يستدعي شيئا يقوم بهء وهو المحل القابل للشيء 
الممكن. وذلك أن الإمكان الذي من قبل القابل ليس ينبغي أن يعتقد 
فيه أنه الإمكان الذي من قبل الفاعل. ولذلك يشترط في إمكان الفاعل» 
إمكان القابلء فلم يبق إلا أن يكون الحامل للإمكان هو الشيء القابل 
للممكن. وهو المادة. 

فإن كان ذلك كذلك» وجب أن يكون ههنا حركة أزلية» تفيد 
هذا التعاقب الذي في الكائنات الفاسدات (و) الأزلية. وذلك أنه يظهر 
أن يكون كل واحد من المتكونات هو فساد الآخرء وفساده هو كون 
لغيره. وأن لا يتكون شيء من غير شيء» فإن معنى التكوين هو انقلاب 
الشيء وتغيره مما يالقوة إلى الفعل.(...) 

فبقي أن يكون ههنا شيء حامل للصور المتضادة» وهي التي 
تتعاقب الصور عليها. 

(نفس المصدرء ص 189) 

إن الفعل الذي يقوم بتحويل الممكن إلى المتحقق يبدأ هو الآخر 

منذ حالة الإمكان ياعتبارها تمثل الرحم؛ ففي المادة تنضج الصور 
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ذاتها كصور مستعدة وكامئة. وأما الفعل (المفهوم هنا بمعنى المحرك 
للكون لا أكثر) فهو غير قادر على إخراج أية صورة جديدة» وإنما 
على تحقيقها. و ابن رشد قد بين ذلك بكل وضوح في شرحه الكبير 
لميتافيزيقا أرسطو (وذلك في توضيحه للكتاب 3011 من الميتافيزيقا): 
فعلة الحركة لا تعطي للأشياء صورتها بل هي الناقلة للصور فحسب»؛ 
أي أنها تخرج الصور الكامنة في المادة إلى النوراة:[ه7:© 564 ,041 :7207 
ومن هنا فإن النفوس والأفكار متواجدة في المادة» وذلك بكيفية» أن 
كل ما هو متواجد بالقوة ليس في حالة إمكان سلبية: وإنما يحمل 
من طبعه 67127#م 51/0 إمكانية الفعل. وهذه القدرة تعني : بأن حمل 
الصور إلى حدّ النضج و التحقق؛ ٠‏ أي إلى حد القفز من حالة القوة 
إلى الفعل» هو ما يوسّع فعلا دلالة مفهوم الإمكان؛ فالإمكان باعتباره 
استعداذا فاعلا يتحول إلى عامل حضانة» بل إلى رحم طبيعة طابعة. 
إضافة إلى ذلك فإن هذا التوسيع لا يجذب الصور إلى مجال الحركة 
الأرسطية فحسبء وإنما أيضا إلى ما هو فعَّال فيها. فالحركة كفم( 
في الأصل اللغوي اليوناني تحمل من قبل معنيي السّلب والإيجاب: 
فهي إمكان وطاقة» إمكان وقدرة على الوجود. ولم يفت أهل المنطق 
الدقيق من أمثال ابن سينا وابن رشد أن لاحظوا هذا المعنى المزدوج 

(الذي يتكرّر في اللغة العربية)» ولم يسقطوا ضحيّته كضرب من اللبس 
اللغوي البسيط. ( فابن رشد يفصل في كتاب «تهافت التهافت»؛ ص 
4 بصريح العبارة بي بين دلالتين لمفهوم الحركة: «هذا الشيء يمكن 
تحقيقه») و«زيد يمكن تحقيق هذا الشيء»)؛ هكذا 1 ابن رشلد؛ 
بعيدا عن كل لبسء أن يقبل تماما هذا المعنى المزدوج؛ السلبي 
والإيجابي» لمفهوم المادة كحركة؛ هذا النمط الخاص من «الطاقة» 
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هو الذى يهتز داخل العوة العامة في المادة» ويجعل من المادة كحركة 
مكانا للحمل بالنسبة إلى الصور التي لم تتحقق بعد ولكنها ما زالت 
في حالة التطور والنضج. 

وليس دون ذلك ما يحدث بالنسبة إلى المفهوم الأرسطي 
الآخر المتعلق بالماذة» أي مفهوم الموجود حسب الإمكان (ما هاه! 
0 إلى جانب الموجود بالقوة (ده أعصدم07)» فهذا يعني أنه 
حسب القوة المشترطة وحدها يقع تحديد التسلسل الناجم للظواهرء 
سواء في تقديمها أو تأخيرهاء وهو ما دفع ابن رشد إلى الفصل بين 
(«قوّة متقذمة وقوّة متأخر 5) ضمن الاستعدادات المادية توازى التحقق 
الممكن لما هو متقدم أو متأخَر؛ فليست الأشياء إذن ممكنة في كل 
وقتء وإنما هناك - انطلاقا من «القوة المتقدمة أو المتأخرة» - مؤش 
للتطوّر» وبدون استباق للمراحل. وهكذا الحال أيضا بالنسبة إلى تتابع 
سلسلة مضامين الصورء وليس هذه المضامين وحدهاء فهي موجودة 
في المادّة في حالتي القَوّة و الإمكان. هذه فعلا فكرة لم تبرز بعد بهذا 
الوضوح لدى أرسطو؛ فهي تتضمّن في آخر الأمر ليس شيئا أقل من 
معرفة ما يستوجب من وساطة في كل نقطة من التطوّر الناجم عن 
الظروف الملائمة التي تحدده. فبالتأكيد على التقديم والتأخير التاربخي 
لتحقّق الصّور يواصل ابن رشد في تللخيصه لكتاب الميتاقيزيقا لأرسطو 
قاكلا : ١‏ 

«أمّا إذ قد لاح ما هي القوّة والفعل فلنقل متى يكون كل واحد 
من الجزئيات بالقوّة ومتى لا يكونء فإنه لا يكون أي شيء اتفق بالقوة 
أي شيء اتفق» وهو من الظاهر أنْ القوى منها قريبة ومنها بعيدة. وإذا 
كان ذلك كذلك فالموضوعات منها قريبة ومنها بعيدة» والقوة البعيدة 
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ليس تخرج إلى الفعل إلا بعد حصول الموضوع الأخيرء ولذلك إذا 
قيل إن شيئا موجودا بالقرّة فى شيء وتلك القَوّة بعيدة» فإنما يقال 
ذلك بنحو تجوز... وليس تتأتى هذه القوّة في هذا الموضوع بأيّ حال 
وجدء بل وأن يكون بالحالة التي هو بها ممكن أن يخرج إلى الفعل 
كقولنا إن المني إنما هو إنسان بالقوة إذا وقع في الرّحم ولم يلق الهواء 
من خارج حتى يبرد و يتغيّر. وعلى هذه الحال ... تتحتاج (القوّة) إلى 
أحد أمرين» وحينئذ توجد» وهو وجود الموضوع القريب بالحالة التي 
هو بها قويء وعند حصول هذين الأمرين وتوافق الأسباب الفاعلة 
وارتفاع الموانع عنهاء يكون خروج الشيء إلى الفعل ضرورة». (قارن 
هيغل» علم المنطق» الأعمالء 21834 الجزء الرّابع» ص 116» المكتبة 
الفلسفية» 1923 ص 97 : «عندما تتوفر جميع الظروف بالنسبة لشيء؛ 
يخرج إذن إلى حيز الوجود») 
(كتاب ما بعد الطبيعة» القسم الرابع من تلخيص مقالات 

أرسطوء تصحيح مصطفى القباني الدمشقي؛ المطبعة الأدبية بمصرء د 
ت. ص 42) 

استعمل ابن رشد كذلك التحديد الثنائي الموجود لدى أرسطى 
والذي يعني أن مفهوم المادّة يمكن أن يحمل دلالة الحامل للصورة: إذا 
وضع هذا الحامل للصورة في خدمة حامل أسمى منه» وعلى هذا النحو 
يمكن لشيء أن يكون صورة في علاقة ما (مثل الخشب بالنسبة إلى 
البناء) ومادّة في علاقة أخرى (كهذا الخشب ذاته بالنسبة إلى المنزل). 
فابن رشد يبدو متحمّسا في تحويل وجه كل من المادة والصورة إلى حد 
أنه يكفي للمادة أن تضم إليها أيه صورة للخشب باعتبارها صورة جديدة 
حتى تصل إلى أعلى منزلة في بنية الكون. فهو يقول: 
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«والهيولى تقال على مراتب» فمنها الهيولى الأولى وهي غير 
مصوّرة ومنها ما هى في ذوات صور كالحال في الاسطقسات الأربعة 
التي هي هيولى الأجسام والبسائط. وهذا النوع من الهيولى على ضريين 
أحدهما هذا الضرب الذي ذكرناه ويخصّه أنه ليس يفسد الصورة 
التي فيها كل الفساد عند حلول الصّور الأخرى بل توجد فيها صورة 
الهيولى بنحو متوسّط. (...) والضرب الثاني تبقى فيه الصورة عند 
ورود الصورة الثانية عليها كالاستعداد الذي يوجد في بعض الأجسام 

المتشابهة الأجزاء لقبول النفس. وهذه أخص باسم الموضوع». 
(نفس المصدرء ص 16) 


ابن جبرول 

كذلك رفع من جهة أخرى مفهوم المادة إلى مقام غير ذلك 
المليء بما هو ممكن. فقد تحدث ابن جبرول عن «مادة كلية» تضم 
إضافة إلى المادة الجسمية؛ مادة روحية. فابن جبرولء الناظر في 
هذه «المادة الكلية»» لم ينطلق أصلا من أرسطوء بل يقترب أكثر من 
التيار الأفلاطوني المحدثء أي ذلك التيار الذي لا يسعى إلى احتواء 
أرسطو فحسبه مثلما هو الحال أحيانا لدى ابن سينا وابن رشدء 
وإنما بصفة مباشرة. وهكذا فإن المادة العليا لدى ابن جبرول تتنزّل في 
إطار المادة الكلية: «المادة الرّوحية» الواردة مباشرة من أفلوطين؛ أي 
من «ع1ناءع0< عآانوط» ماذته الرّوحية أو العقلية (التاسوعات»4,1-5: 11) 
الصادرة عن الواحد الأوّل. ففي نظرية الفيض لأفلوطين الصادرة عن 
الواحد الأول والمتدرّجة نزولا إلى ظلمات المادة السفلى» وجد مبدأ 
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المادة الذي ينظر إليه عادة بازدراء تشريفا مفاجئا. هذا التشريف وقع 
عندما حصل ربط المادة بما هو في المرتبة الثانية في عالم أفلوطين؛ 
أي بالعقل أو روح الكون» وبهذا رفعت المادة إلى أعلى مقام في 
العالم العلوي ووضعت تحت قدمي الواحد الأوّل. وقد حدث ذلك 
في عملية قلب إيجابية لتحديدها السّلبي المطلق ضمن العالم السفلي 
باعتبارها هوّة خالية وقاتمة. فهذا الخلاء بالذات» وكذلك هذا الفقدان 
لكل صفة وكل تحديد هو الذي يمكن توظيفه كأرضية لإبراز الخلاء 
الأسمى وانعدام الصفة و التحديد لدى الواحد الأوّل. 

«ولذا فإن العقل؛ حينما ينظر إلى الصورة في الشيء المنفرد؛ 
يراها قاتمة كلما وجدت في حالة أدنى... غير أنَّ ما هو قاتم يختلف 
باختلاف العالم العقلي والعالم الحسّيء: وتختلف المادة أيضا 
وكذلك الصّورة (عطم+20©) الموجودة فوق المادتين (دطمدعماء لام 
مذهطمدصمع)...هناك في المقام الأعلى؛ تكون الصورة حقيقية» و كذلك 
الآر ضية (ممصعصاعءاممترط). من هناء يجب أن نقرٌّ أن النظرية التي 
تقول بِأنْ المادّة هى جوهر (15132) عندما تحيل إلى المادة العقلية؛ 
صحيحة؛ إذ أن الأرضية العقلية هي جوهرء أو على الأصحٌ» هي 
جوهر مضيء حينما ينظر إليها في تلاحمها بالصّورة و ككل (أفلوطين؛ 
الأعمال 21 المكتبة الفلسفية» ص 251). لكنّ العقل لدى أفلوطين أو 
الروح السّماوي حامل لهذه المادة» حيث يقوم هذا العقل نفسه بتمثيل 
الحركة السّلبية أمام حركة الواحد الأول الإيجابية » أي الجوهرء غير 
أن ما يبقى دائما مثيرا للاغتراب» هو أن أفوى ميتافيزيقا روحيّة لدى 
أفلوطين» هذه التي دفعت المادة إلى هوّة الشرّء أفرزت أيضا جوهرا في 
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الفضاء الرّوحي يمكن نعته بالمادةء بل هو هذا الفضاء نفسه. فمفهوم 
ابن حبرول «للمادة الروحية» - «هتاقته عامة قتء)2م)- يتأتى فعلا 
من هذه الماذة «8كاتاعمص قانرط» المسمّاة أيضا «غابرط 0612)» والتي 
يصغها أفلوطين بالمادة الرّوحية» بل وحتى بالماذة الإلهية. 

لكنّ مفهوم ابن جبرول الشّامل: أي «المادة الكلية» لا يعود 
حما إلى الأفلاطونية المحدثة. وكذلك الحال بالنسبة إلى مفهومي 
المادة والصّورة الحاملين الأثر الأرسطي والواردين بصفة متكرّرة 
في مؤلفه لاسراج الحياة». (وكما أورد المدرسيّون المسيحيّون؛ وفي 
مقدمتهم ألبير الكبير» هذا العمل أصلا تحت عنوان ا قتع هدم 126 
3م من هنا يعود ابن جبرول فعلا إلى اليسار الأرسطوطاليسي؛ 
وذلك لأسباب» أقل ما يقال عنها أنّه آثّر فيما بعد. أمّا بالنسبة إلى 
مقهو ١‏ «المادة الكلية» -«فل[د5اعلالسصنا قتع 1ه ط» - الذي يشمل كل 
من المادة الجسميّة و المادة العقليّة» والذي يكوّن في آخر المطاف 
الأرضية لما يضمن وحدة العالم» فهو يظهر ابن جبرول أقرب في 
علاقته الموضوعية إلى المشائي ستراتون؛ و بصفة أخص إلى الرّواقية 
التي تأثرت كثيرا بستراتون» منه إلى الأفلاطونية المحدثة ( قارن في 
هذا الموضوع زيبك» أبحاث حول فلسفة اليونان» ص 181 بعءءطء51 
8 5.181 ,سعطععم0 ععل عتطممدملتطط عتاج مععصمسطع كع ه11 ). 
وهذا رغم نظريّة الفيض الموجودة لدى ابن جبرول بصفة أكثر حدة: 
بل ورغم التعالي الخارق للعادة والخالي تماما من كل مادة والمتعلق 
«بإرادة الوله» التي لها أيضا أثر في نظرية ابن جبرول. أمّا في المقام 
الأسفل من هذه الإرادة؛ في العالم الموجود لديناء فإن المادة لدى ابن 
جبرول تصبح شبه مطابقة لجوهر الأشياء. فهي هنا ذلك الوجود الذي 
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يتحقق مياشرة بعد أن تضعه الإرادة الإلهية؛ وذلك بكيفيّة تكون فيها 
المادة المنطلق والأساس بالنسبة إلى كل الجواهر المتناهية. هذه هى 
النقاط الأساسية التي تضمّنها «سراج الحياة»» فلا يمكن إلا أن تهيّأ م 
يسمى : 11211013 ]519 106115 . 

«فكما تحمل كل الموادٌ وكذلك كل الصّور المتعلقة بها جوهرأ 
مشتركا في العالم المتجسّمء هناك ماذة موحدة وصورة موحدة. وكما 
أن في العالم الرّوحي والعقلي كل المواد وكذلك كل الصور لها جوهر 
مشتركء فهناك أيضا مادة موحدة و صورة موحدة». 

(سراج الحياة» عن اللاتينية» إصدار كليمنس بويمكرء مونيخ 
2؟؛ ص 226) 

لزنيف" إن الور التحيينة' العامة و الصيورة ادوج العامة 
تلتقيان أيضا في جوهر مشتركء فإنه ينتج عن ذلك مادة عامّة بإطلاق 
وصورة عامة بإطلاق --6»© ,70216216 هصن عتعاهم عقطصصة أمعط اء 
2 1126 10110226 11020116 لمعلا. ») 

(نفس المصدرء صن 227) 

«فالمادة العامة والصورة العامة هما المكونان لروح العالم - 

تك عت 05112 ممم أوء عدتاوعع !1 اأعاما دتأصماقطناة هناو اع 1لاكن5). 


(نمس المصدر »؛ ص ل 


«فمادة روح العالم وصورته هما المنطلق بالنسبة إلى كل الموادٌ 
والصور نزولا حتى آخر صلة -- قتع طدمتعخصصا عمط مننالصبمعة اء 
11 1150116 11220م511 2 عقمده1 أء عولاع 1021 اعم متم معام 


1 11112111 5101117 طغعاعته . ) 


(نفس المصدرءص 013 
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©1226 12111131 012211111113 1111116153115 122161123 أده 11113 51 

رتمعأقالاء ع5 اعم 511 0منان اعم للء5 : اء اأصعععقط20 ك5عتماعممم1م 

كنات تلطه 325 ,011515121612 511501116115 16[ 112لاع5قء 1115كلا 
21 5112123 21011 1ألاعذ5وه 


- عندما تكون المادة الكلية لجميع الأشياء واحدة: فإنّ أحوالها 
الخاصة بها تكون لاحقة لهاء وهذا يعنى أنها توجد من ذاتهاء فهى صادرة عن 
ادر لجتوه اراك لاتعاوه ويكة ب عا انبا مسو هونا واسمياك 
(نفس المصدرء ص13) 


جوردانو برونو 

يقول أرسطو في ختام الكتاب الثاني «حول الحكمة» إِنّ العادة 
في الاعتقاد هي السب الرّئيسي الذي يمنع العقل من إدراك العديد من 
الأشياء التي هي في حدّ ذاتها واضحة؛ وكما يقولء فإن الدليل على 
مدى قوّة هذه العادة تثبته القوانين ألتى تستمد شرعيّتها من العادات 
والخرافات البسيطة أكثر من الحقائق والمعطيات الحسّية. إذ كما 
يلاحظ شارحه ابن رشد في هذا الصددء بقدر ما يتعوّد بعض الناس 
على تجرّع السَّموم إلى حدّ أن هذه تصبح بمثابة الأكلة الطبيعية لما 
تثيره لديهم من راحة» فإِنْ ما يبدو لدى كل الآخرين مفيدا ومنعشا 
يمكن أن يصبح ضارًا لهم. 

لكن أولئك الذين أضفى عليهم القدر مواهب عقلية نيّرة» وليسوا 
من المغمين عليهم؛ يمكنهم التقاط الثور السّاطع في كل مكان بدون 
صعوبة» شرط أن يكونوا قادرين على استعمال ملكة الحكم للفصل 
بين الشريعة والحكمةء وأن يسعدهم الحظ في اختيارهم كقضاة للحكم 
بين الطرفين. فبتخليهم عن ضباب الحكم المسيّق العقيم» يمكنهم 
الاستماع إلى كل طرف بتمعّن والتحقيق بدقّة وتوازن في كلّ ما يبدو 
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للعيان جليًا وغير قابل للطعن؛ مقبولا أو مستحكماء مقرّيا وعادياء 
كما يضعون في الميزان كل ما هو مثير للشك أيضا ويقارنونه بما 
يبدو للطرف الآخر غير معقول. فعلى هذا المنوال فحسب يصبحون 
أخيرا في نظر الآلهة و البشر غير كفيفي البصرء مثل العامّة الحقيرة من 
الناس» والقطيع المغفل والمستعبد القابع في أحلك الظلمات وأدهى 
غياهب الجهلء بل ويمكنهم صياغة آرائهم جهرا على ضوء الحقيقة: 
مثل كل أولئك الذين اقتنعوا بوجود حقيقة إلهية. 

غير أننا هنا نجد أنفسنا في موقع تسود فيه حرّية الرأي» حيث 
يجب على كل فرد أن يتذكر أن موهبة النظر الجسمية والعقلية التي 
منحت له ليست عبثاء وأنه ليس في حاجة إلى غضٌ النّظر عن كل ما 
يرغبه المشعوذون و الجهلةء وأن لا يكون جحودا لما أضفاه الخالق 
الرحيم إلى الطبيعة من موهبة العقل» وكأن هذه لا تتلاءم مع غيرها 
من مواهب الإله ذاته» وكأن حقيقة ما تعارض حقبقة أخرى» ونور 
حق يمكن تعتيم نور حقيقي آخر - وهناء إزاء هذه القدرة على التمييز 
والفحص؛ هذا اللب الثمين من ماهيتناء وبلغة أخرى إزاء أنفسناء 
يجب علينا أن نرتاع ونتوارى؟ ففي تذكرنا للإلوهية الضامرة في 
أنفسنا وللنور السّاطع في صميم روحنا علينا أن نوجّه نظرنا الفاحص 
إلى وجهة حيث» إذا أمعنًا النظر» سنحصل حمًا على معرفة تزول 
أمام جمالهاء قداستهاء حقيقتها وطبيعيّتها أي سفسطة خادعة وينهار 
الاعتقاد الزائف لدى ضرّاب الرٌمل الحالمين. 

من هنا يقدم الرّوحء وقد صار واعيا بقدرته» على التحليق في 
الملا اللامتناهي» في حين كان قبلها محبوسا في أضيق السّجون حيث 
لا يمكن له توجيه بصيص عينيه الضعيفتين إلى بريق الأجرام السّماوية 
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البعيدة إلا من خلال الشّقوق والتقوب الصّغيرة - إضافة إلى أنَّ جناحيه 
كانتا مقصوصتين نوعا ما عن طريق مدية العقيدة العقيمة بحكم العادة؛ 
بل خلقت من وبحي خيالها جمعا كثيفا من السّحاب تصورته وكأنه 
جدار صنع من فولاذ وجدليك. أمَا إذا تحرر العمل من هذه الصورة 
المرعبة لتقبّل الموت» لسخط القدرء لحكم ثقيل مثل الرّصاص من 
سلاسل آلهة الثأر - معبرصصةظ - القاسية ومن أوهام الحب المتحيز 
ومتعددة» ويزور الأجرام السماوية ويجتاز الحدود المتخيّلة للكون. 
وتزول أسوار الأجرام الغامنة والتاسعة والعاشرة وغيرهاء تلك الأسوار 
التي نسجها وهم الفلاسفة والرّياضيين عي فبمساعدة البحث 
الموجه من قبل الحواس والعقل معا ستفتح أقفال الحقيقة 

سيعود للمكفوفين بصرهم؛ وتنحل عقد د وو 
لس بر امد يات جديدة كي يندفعوا 
تحرو الشمسن:: نحو القمر وغيرهما من المساكن في دائرة ربٌ الكون - 
سعغدا-للق - الشبيهة بهذا العالم الذي نسكنه» صعيرة وحميرة ة كانت 
أو كبيرة أيضا وأحسن منها بتدرّج لا متتأه. وهكذا نتال كراهدة حدق 
بالإله و بهذه الطبيعة- الأم التي تنجبنا في رحمهاء وتحفظنا وتقبلنا 
بدون روح أو؛ كما يزعم بعضهم) أن المادّة ليست شيئا آخر سوى بثر 
مرحاض مليء بمواد كيميائية. » 

(الموقظ أو دفاعا عن أطروحات التولاني» مجموعة الأعمال؛ 
9 +4 ص 120) 
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وعل ط7عوع1 1 762 م مداع تل 1عاعع/ا علماء «علن عرعع[ءعسترخر مم11 
,01331615 ل[ 
1 5.120 ,1 ,1909 ,عماعع لاا 71116 متووء2) ,حمتتتحاظ مصحلن01) 


نَ الشيء الذي لا يعطي الصورء وإنما يخرجها من المادّة وعلى 
سطحها إلى النور» هو لدى برونو الطبيعة الطابعة بأكملها. فهذه تتعامل مع 
المادة «حسب الصورة التي ترد لدى ابن رشد) تعامل الربان مع السّفينة 
ولكن بصفة محايثة تماما. إضافة إلى أرسطو يذكر برونو أيضاء ولو 
باللجوء أحيانا إلى بعض الغموض المثمر» بعديد من الفلاسفة القدامى؛ 
وحتى بالحكماء الذين سبقوا سقراط من ذوي النزعة الإحيائية للمادة 
للتأكيد على «الوحدة الحميمة الجامعة بين المادة والصورة الكلية»» أي 
للتأكيد إذن على تلك العلاقة التي تربط المادة بالصورة والتي» كما يراها 
برونوء تعود «إلى أرسطو وغيره ممّن سار على منواله»: 

«أما في ما يخصٌ العلة الفاعلة؛ فإني أرى أن العلة الطبيعية 
العامة والفاعلة هي العقل الكليء هذه القدرة الرئيسية العليا لروح 
الكون» والتي تمثل الصّورة العامة للكون. 

فالعقل الكلى هو أعمق قدرة باطنية في روح الكون وأحقّها 
واقعية وأخص بهاء فهو الجزء الذي يكوّن قوّتها. وهو الشيء الممائل 
الذي يملا الملأ» وينير الكون ويعلم الطبيعة كيف تنتج أجناسها وعلى 
أية حال يجب أن تكون. فهو يتصرّف إذن في كيفيّة إنتاج الأشياء في 
عالم الطبيعة كما يتعامل عقلنا في إضفاء معنى للصور التي يخرجها. 
فهو يسمّى من قبل الفيثاغورثيين محرّك الكون و العامل الدافع لهء كما 
عبر عنه الشاعر بقوله (726 ,آلا ,رعلأغصظا ملتوعتلام: 
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ا... وقد تسرب في جميع الأعضاء؛ يحرك العقل كتلة الكل 
ويتغلغل في الجسم». 

أما الأفلاطونيون فيسمّونه مهندس العالم. هذا المهندسء كما 
يقولون؛ ينزل من العالم العلوي الذي هو واحد تام إلى العالم الحسّي 
المتّسم بالتعددء حيث لا تسود الصداقة نتيجة الانقسام الطارئ على 
أجزائه وإنما أيضا العداوة. فهذا العقل يُنتج كل شيء عندما يضفي 
على المادة شيئا من ذاته» في حين يبقى هو ساكنا ومحافظا على عدم 
الحركة. وقد سمّي من قبل المجوس «الفرس) أخصب ما هناك من 
البذورء أو الزارع أيضا؛ إذ أنه ذلك العقل الذي يمد المادة بجميع 
الصور وينظمها حسب الكيفيّة والشروط التي تضعها هذه الأخيرة؛ ثم 
ينسجها بكل ما تأنّى من نظام جدير بالإعجاب لا يمكن أن يخضع 
للصّدفة أو إلى أي مبد! قد يصعب فصله وترتيبه. أما أورفوس فيسميه 
عين العالم لأنه يبصر الأشياء في الطييعة من داخلها وخارجها حتى لا 
تج كل شيء ويستقرٌ في الدّاخل فحسبء بل أيضا في الخارج حسب 
المقياس الذي يناسبه. ويُسمّى من قبل امفيئقليس المُميّرْ لأن العقل 
لا يمل أبدا عن فرز الصور المختلطة بصفة عشوائية في رحم المادة 
والعمل على خلق شيء آخر إذا فسد شيء. أما أفلوطين فيئعته بالأب 
والمنتج الأول لأنه ينثر البذور على رياض الطبيعة وهو أوّل من يوزع 
الصور. ونحن نسمّيه الفئّان الباطني لأنه يصوّر المادة و يشكلها من 
الذاخل؛ أي أنه يجلب من صميم البذرة أو من الجذر الجذع الأصلي 
ويطوّره؛ كما يدفع من داخخل الجذع الفروع ويشكل الأغصان من داخل 
الفروع ويكوّن البراعم من داخل هذه الأغصان» ومن صميمهاء كما 
هو الحال بالنسبة إلى أي حياة باطنية» يصوّر الأوراق والأزهار والثمار 
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ويشكلها ثم يلزمهاء ومن جديد»؛ حسب أوقات معيّئة» يعيد العصارة 
من الأوراق والثمار إلى الأغصان؛ ومن الأغصان إلى الفروع؛ ومن 
الفر وع إلى الجذع, ومن الجذع إلى الجذور.» 

(من العلة والمبد! والواحد» المكتبة الفلسفية» ص 29) 


.15 ) صعماكا مطعل طن متعصلكظ مرعل ,عطعدوعنا عل حزما 
5.29 , (.أطاظ 


ليس من باب الصّدفة أن يقع التعبير هنا عن النمو المادي بالاستناد 
إلى الصورة القديمة للشجرة. فهناك عصارة جديدة تسري مع برونو في 
المفاهيم المدرسية التى غالبا ما تكون جافة حينما يعود إليها. ولا يمكن 
إنكار أن هذه العصارة» بطعمها الوثني» تحمل أيضا بعض المساهمات 
الأسطورية» لكنها قد خلت من سمومها. ولذلك نجد صورة شجرة 
الكون في أغلب الأساطير الفلكيّة» كما تمذ جذورها في عمق قوى 
الأرض. وحتى المصطلح اليوناني للمادة يؤدي أيضا هذا المعنى: 
فكلمة هيولى قانزط تحيل» إضافة إلى الخشب وخشب البناء» أيضا 
إلى الغابة المادّة جذورها في الأرض؛ كما أن اللفظ اللاتيني للمادة: 
2 (لالذي استعمله لوكريس لأوّل مرّة في صيغته الفلسفية) يعود 
أصله تماما إلى كلمة »عاد «ولم يفقد صفة الجذر وجذع الشجرة 
والرّحمء ليس لدى أرسطو ولا عند برونو بالمرّة. فالإحالات إلى 
مثل هذه الماذية المتسمة بطابع سحري- طاءتصمطاك - نجدها فعلا 
لدى لوكريس-111©562 - عندما يبدأ قصيذته اننع 2211112 1(6[)) 
هذه القصيدة غير الأسطورية والخالية من كل سحرء رغم ذلك بنداء 
إلى الزهرة -سندمعل؟ - ياعتبارها الم الكلية للكونء وأسطوريا تمر 
الطبيعة الطابعة في شجرة الحياة. ومن الملاحظ أن برونو في كتابه «من 
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العلة والمبد) والواحد» -مصنا ل وذمكصلم كدف 26118 - يسمح 
في المحاورة الرابعة للمتحذلق بولينيو بالذات» هذا الشخص المقيت 
والفاقد لكل حسٌّ فلسفيّ» أن يتحامل بحقد فادح على المرأة والأمّ 
والمادة قائلا: «ليس بدون سبب أن يروق للشيخ - كناط85622011 - 
في مملكة آل بلآس -كدال52 - أن يساوي بين المادة والمرأة. ومن 
جهة أخرى فإنّْ فرض هذه المساواة القديمة العهد؛ والمرتيطة بمثال 
الشجرة الذي هو أقدم؛ له من القوة لدرجة أنْ صورة المادّة - الشجرة 
الزاهرة والمثمرة قد حازت كل مكان بصفة إيجابية»؛ حيث وقع رسم 
المادة - تحت التآثير الشرقي - كواحدة في جميع الأشياء المخلوقة: 
سواء كانت هذه جسمية أو روحية. وهذا ما حصل» رغم كل العواقب»؛ 
لدى المفكر المدرسي الكبير دون سكوتوس -56010015 101115 . فهو لا 
يسبق فقط برونو في تبنيه صورة الشجرة بالإحالة الصريحة إلى مفهوم 
ابن جبرول حول «المادة الكلية»» بل يؤكد عليها بتوضيح نتائجها 
المنطقية. إذ يضيف دون سكوتوس في كتابه «ميداً الشيء» - ع<1 
مأمعصتعم سسحدعم - (السوال الثامن» الفقرة الرابعة) أيضا: «ونط 1 


011161110 تصعقلع12: <0ط32 أن 5تتلصتتجم 01100 بأع رحد 
2 10112 ,1103م 102216112 51 112التقستصرعة اأء 30116 كنازنك 
5 ,1113أطا نام 60111 هلدهع1 11لا5 72101 أء 102165 ماصع 22010 1لطلاة 
2 112112 20161115 ,121022115 33211022). 


«العالم هو شجرة راتعة» جذور هذه الشجرة وبذرتها يمثلان 
المادة الأولى؛ وأوراقها هي العوارض العابرة» فروعها وأغصانها 
هي مخلوقات زائلة» أزهارها تمثل النفس العقلية وثمارها في الختام 
هي الرّوح المحض». يقول دون سكوتوس في نفس السّياق: «مم5 


0م201 ققدم طموعع تتحذ مسعصطه 0516م 20 ممعنساد)» - وبهذا فهو يعترف 
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بصراحة كم هو مدين لابن جبرول بتبني صورة الشجرة باعتبارها «المادة 
الكلية»» والتي يشترك فيها مع برونو. غير أن دون سكوتوس يبقى في 
ظل تعاليم الكنيسة والاعتقاد الأخرويء في حين أن الآخرة والثنائية 
ينتفيان تماما لدى برونو في شجرة الكون المادي و اللامتناهي. وإِنه 
لمن الغريب حقا أن أمثولة الشجرة التى تحيل سلما إلى بروتو ومنه 
إلى دون سكوتوسء وهكذا دواليك؛» تجد فيما بعد خلفا بأتمٌ معنى 
الكلمة لدى يعقوب بومه -عدطة5 امء2[ - الذي لا يمكن طبعا أن 
يكون قد اطلع على هذه المصادر الأدبية. لكن بومه يصوّر في تصديره 
لكتاب «الفسجر» - 2«مىتدق -- مثل دون سكوتوس على وجه أقرب و 
تماما مثل برونوء العالم وكأنه شجرة تسري فيها عصارة حياة واحدة 
من الجذور إلى الزّهرة وحتى الثمرة؛ فهي تتشكل و تتفرّع من الداخل 
حسب نموّها الزراعى الخاص بها. وهنا أيضا تتدفق القوى المغذية 
مثل العيو ن في «الجسم الطبيعي) - 26هن2م نمدم - إلى العلى 
مثلما هو الحال في الشجرة؛» أو كما يستعمل في ما بعد شليئق هذه 
الصورة: أي في الطبيعة باعتبارها «كائنا حيًا» - قناسعتصدع02 - وكأنه 
يفتح في الإنسان عينيه. ومع هذا كلهء فقد نجحت دائما المحايثة: 
وذلك بصفة غريبة» فتفوّقت وتخصّصتء ولم تفقد في كل هذا التفرّع 
الصلة بالصّحوة المتنوعة لدى قدماء اليسار الأرسطوطاليسي وما انجرٌ 
عن قضيتهم من نتائج. والآن لا يمكن أن تبقى الصورة إذن لاحقة 
للمادة كشيء خارجيء كما قام المدرسيّون من أهل اليمين بتلقينه؛ 
وإنما باختصار مرّة أخرى: المادة والصّورة: الكون والفعل يبرزان 
متحدين فى نفس الطبيعة الطابعة» بل إنهما يلزمان أحدهما الآخر 

يقة متكاملة تجعل القرّة السّالبة والقرّة الفاعلة تلتقيان وتلتتحمان في 
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وحدة من حيث الوجود. هكذا يكون الصراع بين المثالية والمادية» هذا 
الصراع الذي خاضه اليسار الأرسطوطاليسي حسب طريقته (والذي لم 
يحدث باللجوء إلى الضربة القاضية» وإنما بالوراثة الواردة عن المثالية 
في أي مكان كانت فيه هذه الأخيرة مثمرة ومتقدمة) - فهذا الصراع 
انتفى لدى برونو بصفة ملحوظة لفائدة شرح الموجود من الباطن. 
فابن سينا يصبح أكثر جزما لدى ابن رشدء وابن رشد أكثر جزما لدى 
برونو» والفلسفة تتغلب أيضا في تقدّمها على أسمى تلك التعاليم 
الخيالية التي تتحدث عن الصورة المحض. 

علينا أن نكف على نبذ المادةء بل وأن نتعمّق أكثر فأكثر فى 
استجلاء خفاياهاء هذا هو المطلوب من هنا فصاعدا. خصوصا لدى 
برونو الذي بقي يتمسّك بوحدة الصّورة (الفاعلة) والمادة» وبأن المادة 
في حد ذاتها منتجة. هذا هو فعلا أمر حاسمء ذو أبعاد هامّة؛ بادر به 
ابن سينا ولم ينته بعد عند برونو. فلدى هذا الأخير ما زال الإنسان 
غاتبا داخل الطبيعة الطابعة؛ بل نفتقد كل الجانب المواصل للطبيعة 
من خلال العمل والتاريخ؛ وزيادة على ذلك نفتقد فعلا - ما حال 
كل من الوضع الاجتماعي والتّمط المنغلق ضمن وحدة الوجود دون 
تحققه - هذه الميزة: عدم اكتمال العالم. ولكن بقدر ما توجد بلا 
رو جدده في حتمم ‏ حياة بووين و يده أفعاله» أي توتر متواصل 
ووحدة للأضداد فإِنْ هذه الحياة المتقلبة قد تضمّنت مادّة غير مستقرة 
كأرضبّة؛ أي مادة قادرة على التطوّر والتكيّف. وكل هذا يؤدي إلى 
معالم من نوع خاص لا يمكن غض الطرف عنها؛ فهي» رغم أنها 
توجد إلى حد ما دون مستوى-الوعي المتقدم» تعتبر معالم واضحة 
ضد الآلية الضيقة. 
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ولذا يجب التأكيد من جديد: أن هيغل هامٌ من أجل منهجه 
الجدلي ( وكل ما يتعلق به» أما أرسطو ويساره فهما هامّان من أجل 
تصوّرهما للمادة. وليس هيغل فقطء وإنما أيضا المفهوم الأرسطي للمادة 
وتمحولاته الجذرية (التى كانت تنفذ إلى حد الجذور) لدى ابن سينا 
وبرونو قد بقيت حيّة فى ماديّة يمكن اعتبارها جدلية» أي كخميرة ذات 
أهمية خاصة. فهي تعمل على تطوير صورة العالم» بل وحتى صورة 
الميتافيزيقا الحقيقية المتعلقة بالعمل والأمل» مقارنة بصورة الثبات 
والكيف السَّلبِي للعالم الآلي المحض أو غير المحض. وحتى الرّوح 
أيضاء باعتبارها أسمى مرحلة فى تطوّر المادة الحية» لا يمكن أن تصدر 
عنها وتحول وجودهاء ما لم تكن متعلقة بها ومنبعثة عنهاء أي موجودة 
فيها فى حالة الاستعداد ومستقرّة بصفة نهائية. فهى بدورها منطوية في 
المادة الخاصة بها لأنْ هذه في حدّ ذاتها تعتبر الوعي الذي ما زال في 
حالة النموٌ ملكها الخاص»ء وأنْ الأشكال المنطقية والجدلية المكوّنة 
للمسار بمثابة معلوماتها الخاصة. هذا التوسّع الذي هو أيضا استرجاع 
خلاق لمفهوم المادة؛ لا يمكن أن يزيل الاختلاف في حقولها وطبقاتها؛ 
وإنما العكس هو الصحيح. فهناك فعلا أنواع خاصة من الحركة: كيميائية 
وعضوية ونفسية واقتصادية- اجتماعية وثقافية. ولكل واحدة منطلقها 
الخاص بهاء وكذلك أنماط من التنظيم لمادّة العالم. وإنكار هذا رغم كل 
ما يحدث هو في الحقيقة من عادة الآليين» وفي آخر الأمر أيضا من عادة 
الماديين المبتذلة» غير أنْ الأمر يختلف بالنسبة إلى ذلك الاختلاف السيئ 
والمزدوج عادة والذي أقيم بين المادة والروح؛ بين الهيولى والنشس 
- مدعو ء والنتيجة كانت: مأدة عقيمة: يعود إليها كل شيء؛ وروح 
منفصلة تماماء يسعى الكل إلى «السموٌ» إليها والتعلق بها. خلافا لذلك 
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يتعيّن أكثر من ذي قبل استحضار الإشكال المعروض من قبل اليسار 
الأرسطوطاليسي والذي لم ينثه بعد: ففي المسار المادّي للأحداث؛ في 
تشكله وتحوّله؛ لا بدّ من الحفاظ على المكان -05م10- حيث توجد 
ألوان الأشياء وصفاتهاء وحيث يحتل كل من الحياة والوعي والمسار 
التاريخي للإنسان وأعماله موقعهم أمام الخلفية غير العضوية الضخمة 
وضمنها. كل ذلك في سياق واحد: سياق اليوتوبيا والمادة؛ وهو ما لا 
يبدو متناقضا لأن ما هو بالقوّة كمادّة يتضمّن مسبّقا المحتوى الطوباوي 
المتعيّن كاملاء فيحفظه في تلك الحالة ويؤسّسه. فابن سينا وابن رشد 
بدورهماء وقد تحرّرا من الثبات و وضعا في خدمة التغيير» قد يضفيان 
على تصورهما (32عاأقطءتء تستصقصم6 وتاعدلء» لإخراج الصورة 
من المادةء ليس كجوهر مادي حي - عطعكقاةام2هإلاط -- فحسب» وإنما 
وكأنها مادة خفيّة - عطمبععادابوط - أي كصورة في حالة القوّة أو«الغاية 
غير المكتملة»؛ إذ إن كل التشكيلات إنما هي بمثابة محاولات لإخراج 
كنز المادة ذاته الذي لم ينكشف بعد - بدون عرقلة آلية وبدون محرّك 
متأرجح في الهواء. هذه هي المادية التأمّلية لدى اليسار الأرسطوطاليسي 
أو ما يُمكن التوضّل إليهاء ولو أن طريقها لم يصل بعد إلى غايته» رغم 
مرور يومه السابع بأكمله هنا أيضاء ورغم ادعائه بوحدة الأحد في ما هو 
بالقوة ذاته» وكأن الوحدة في حدّ ذاتها قد تحقّقت كاملة. ولكن ليس 
هناك من طريق نحو الخارج؛ وخاصة نحو المزيد: هذا العمق الأخروي 
يناقض؛ بدون برونو وسبينوزاء وبدون ذلك الشيء الآخرء أي الضمير 
غير الباطني» الذاتية و الآلية معا. 
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المصادر والمراجع 


دكرة مؤلفات إرنست بلوخ في هذا البحث حسب الطبعة 
الألمانية للأعمال الكاملة التي نشرتها دار سوركامب بفرتكفورت سنة 
7 
1-ابن سينا واليسار الأرسطوطاليسي؛ دار النشر سوركامبء فرانكفورت 
63 وكذلك في: ملحق لكتاب إشكالية المادية» تاريخها وجوهرهاء 
ضمن الأعمال الكاملة» المجلد السابع » ص: 479-546. 
1762128 ممتقطاعطدة ,عطصنا عطعةااعاماقعد 01 1120 دسمدععاعم 
ك3م: 21 #ضحطصث :ضصة لضن :1903 متدكقة حمج أسد مد 
ر#متقاقط1ا5 لطنم عنطء تطعوعج) عطاعد ,ددع[اطهامكتتصدو لدع داز 


دكة اتنتكلصد7 .180 ,مصسططغخطدسك 16052لكآ ,عطدع5نتها سدوءم) 
7 ا تدك 


2-المبدأ -الأمل» الأعمال الكاملة» دار سوركامب للنشرء فراتكفورت 
17 المجلد الخامس (ثلاثة أجزاء). 


,تآ تطداة 101110 ,رعطدع قنته ا صتدةة2) ع تطتنامكله11 برتحصوط كددن[ 
| 


3-مقالات فلسفية حول الخيال الموضوعيء الأعمال الكاملة المجلد 
العاشر. 
0 م,عاكماصمطظ مع جعتاءزطه عدج عماتكسسف عطعمتطمه251105 
4-روح الطوياوية؛ الطبعة الأولى 1918 الأعمال الكاملة المجلد 16. 


80.16 رعطدهعكتتتطصصدق0) عمستستاككةظ عاكاع ,عامل ععل أقاعن) 
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5-إرث هذا الزمان» الأعمال الكاملة المجلد الرابع. 
4 ااعث «رعوء01 القطعسوطم] 
6-مقاييس سياسية» زمن الطاعون و ما قبل الثورةء المجلد الحادي 
عشر. 
1 بتتقصصمآ]ا باأعجاوء! ,دمع صددوء 8/1 عطعدة تامم 
7-بلوخ الذات - الموضوعء توضيحات لهيغلء الأعمال الكاملة 
المجلد عدد 8 


.0.8] رعطموكد قتصدوع) ,اععء 11 ناه لامع سبع دسلق1[ء ]1 
8-تجربة العالمء 180.15 ,تل صداا ده سعصسكمعء معد 


9--فلسفة عصر النهضة؛ ترجمة إلياس مرقصءدار الحقيقة) بير وات 
0 


11 للعع 1ناق0116/ا دعم 1ماع.ا :12 رعع صدككتقطع]] رعل عتطدمد ه2111 
اتتللصه1 رجداعء/ا مدع عطاك .80 عتطمهذه1تط2 ععل عخطاع17طعوع0) 
.04 0 طتندآ/ا عند 


0-هل يمكن للأمل أن يخيب؟ في: 

110110111101 لمع20ع1 خطع5 تاماه 11011284 درصد] 

مطلةط]/ا طقة كناك 12 عع مدل تمع تمع 7: صخ ,1961 مععساتطن 1 دا 
-211 .5 ,1985 
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المصادر اللاتينية والألمانية 


قتع 1101 عجد الا حده؟ا .قاع حانا ,كهنتتعه ةلتق علأدج | ؤماءأ/[ 101 مصصع ابحث. 1 
.000 تتلصمظ 


(07135 167 ناكمل وتاعناناكهة(1) تأهعمت) كمل ع نتناهعا :7/1 1(1 ر5ع10]عبحط. 9 
و1913 صتممظ رصعاءءره1] عجنلا دروب .ورعطان 


1/3 داه 51311111 لحتنا .5قكعطنا ,كمه رعسم دمل ملتدو[ؤماءا/ة :3.10 
11161 بعأتتتل طعولخ] رعادع1 ةمقن ,1912 ع11[دلط ,رمععهنآ1] 
1900 10212 صنة انبل مدا 


3 51111011 171011 .قطان ,ك0 7عندف دمل جأتكو[طماعا/[ ع0 ع077 111 4.1016 
4 «دطعلاع.1ا باعوعظ دعل 


16) كملا .ققعط طعقتصاعت12 هداق 1025 ,لامعاعءاحتظ.5 
ْ 18509 معطت سصنطكة تع ع1 سوك 


1 1171602211118 مجان 0067 #ععأنعن 17 106 ,رمصتحدظ مددل:6.)010 
عالتلنما ج70 .عستط ععاعع الا مااع تسسيندوعنا ,كعجوامل1] كع :11256 1 
.1لا .80 ,1909 هصع ز/رعتدماع.! عالععطمع لط دكا 


461111272611 اطقلا طرقت1 1277 ا7زمل ,6ت[مه كلا عل 071لا ,رمصححدظ مسدل 7.210 
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لتقل 067 :أناءأعان1(آ ,اعسصتتأعط سمط حدقا //ر مسرملم .1.111 
17 نكا مسد أمدكل مدا رعماععم؟ جمعطعوك]1 
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75 انبظعلاصجم”ا1 
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8611/ 221175 62 تأصر] كع جدكعة :1ع 76]) ,8717 1ج كتتة أ/از ع//4 , متححظ لمدطاععط 1 4 
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عل مامش 21/111 118602ئل أ لشم ةا ,لتتسمسطءعستظظ طاأعطدؤوناكا.6 
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9 ددع ,رمستد1ة 


4 كانه 2151011110175 76011 عأ أ 4216211716 حلط رهن) تتطاه1 7.1 
06 قاكنة2 ,27110116أكة 2722105087116 12[ 06 21510176 رضلطدمي) تندع8.]1 


لاله الاتلسلدة عل متأؤوكماة:21 عنأهئ1001ل رطعدطمععطه؟ تنتساعاط.9 
فصسعلنة؟ اخطاعكعتقاصء عمسملان]ط1 صسصمكا نصذ باتعسدعوع 0:6 
.8 ستعطله"1' ,1977 طعتاطتطدز -طعماظآ 


جإكتعطاع20ع11 ,ماعطا وجعل ععطلة تعوتتناحصا ”1 ,تعط 0010 عدعع10.1 
,110 


أقصم! عع انا بص رعنتفااع عي عنامت جه:: :2 ,كمسمدعطد11 مسعوعة 11 
1871 صطندكةا دنه اتتتقطدسد؟؟1 ,اعماظ 


ع1ال)) ,18210677015116 61 4227085 ,دععطنآ عل 1.15-.11 سدم تزة12.11 
1 ,'2]01 رقكة2 ,(2 5215-16 
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دما لع 01[ رتتعاع :انين :*[ قعل بع 17 2! رطعوع. 1 "اع صناع) وسدت 1 1أ0/اا.3 1 
.000 ,13115510011 ممالا ومططلد]آ ,تمأ دا عمل 


ولتت أعله1(آ[ منطاهوع كنتكتوه 16ؤمالا 20051116 ,110511 مصعف14 
1 21[61 12:1 اتاانةافمةل! راتمالا ,أقظأاسا ,6ش اأؤزهدم]:«/طكاراء 1:لوعه2 
عطعكتمها لا -طاعماخظ أقصظ :ص1 ,اأعما8 أكندقط كنتعة كمعاندا ,من«ممل م 
85 70311115 لطالزةذ - قعقعاردا - طعملظ و5ع1 11 .50 رعنتعم امامت 
ملعتصطعة .لأا لصن معع1ا .2) دروم (عقصعط) بلتص :انالا 1١‏ 
00 «ت«تتتطع هنآ علادد 0 ]1 


2 62 136 116[طوكماةام عل نعم انماقلة عاصبكذ دمحملدد.15 
6 116 6[ 06 30114768 6[ 6ل 11161/10020125 67170115 065 :12117/67771061 
1859 قعة8 علعحتجآ .ل» ,لانم جاع س4 أتل) أه27اهم) :171 50/017101 


11010101101717101أ10 ااا 0 

لحن عتعه [معغط!' عصا كعلم صملا صنتعد اماع« (783 1) أقطل؟ 1 زؤ[ عهة 

005 2التطاعكم .2.16 / عع اللا .لاا .80 رم د يصةاء التق 
5.1123 ,1992 


[تأأعاه 01[ كطأعماطظا مانت 4/25ةتل :ا لهت 50:721711 كل رات انتما 1تددةه). 17 

115 بعلتاعط مق - أتعطمم - جتتاد1! نا بنع جصوج2) 10ثنه جندات 17 رجور 

ركقاطء/ا تع تطاع طلذ1' ,1988/99 طع بتاطعطة [7طع10ظ ,171021 .1 صرمنا 
.1999 مععصاووة 11 


لالان] لفصعله) ,قتحة2 067015116ت *1[ 21 47067065 وللقخطع]آا أقع 18.1 
.1652 


771712[ وأعمآثا أكتدخ[ ناته 18(1ات :1/0187 (.8ققصط) ,ال تصطعذ اممطعسدظ.19 
.1978 متدالا سد أمتكلمده] رعماءعء لا مبمددعآ تطنا5 ,م7 210:2 


1 هلظ 2/1 010ماندةق كات [زودما 27 106 ,لندكتكآ' صط1 علد تاحاث.20 
0 11111611111184 ,رمدمعوعاعقوص] عاعطعقتطمهذماتطم حك ,موه ؟ 
4 عع تلاطتصمطط ,رجماعةء/ «عصاعكة8ا عدطاع] عع قطء5 .0 علنوز 


351111117 الا مت ةاعأكةندكا 11110 3100/6/4 ,تلتق عع مسسلتي .1 تعستمظا. 21 
0 بعاللا لطتاععظ ,رجماعع !ا ملتطظ وم[ؤمدم! 22 عام كروما 
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